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VORWORT 


Die Arbeiten auf dem Gebiete der Mystik mehren sich auch in 
germanistischen Kreisen. Wir sind endlich zu der Erkenntnis ge- 
kommen, daß dem Forscher, der sein Blickfeld weit gespannt hat, 
um aus großen Synthesen einen Bau der Gesamtschau aufzurichten, 
ohne genügende monographische Vorarbeiten das Fundament unter 
den Füßen fehlen muß. So sollten besonders in der Mystikforschung 
mit ihrem schwankenden Boden, auf dem bisher viel zu sehr mit 
Allgemeinheiten gearbeitet worden ist, mehr Handlangerdienste zur 
Fundamentlegung geleistet werden durch Untersuchungen, die be- 
scheiden ihre Beschränktheit und ihren Fragmentcharakter einge- 
stehen. Denn wer einmal angefangen hat, sich mit Problemen der 
Mystik, sei es von germanistischer, theologischer oder historischer 
Basis aus, auseinanderzusetzen, der wird die ungeheuren Schwierig- 
keiten nicht verkennen, die auf Schritt und Tritt dem Suchenden 
entgegenstarren. 

So will auch diese Arbeit nichts weiter als in selbstbewußter Be- 
scheidung und Eingestehung ihres bloßen Bausteincharakters vor- 
läufige Resultate einer Beschäftigung mit der Mystik vorlegen, die 
begann von einseitig inhaltlicher Orientierung auf theologischer 
Basis’, dann aber besonders bei der Lektüre Seuses und der Mech- 
thild von Magdeburg ihre Blickrichtung änderte, so daß in den 
Mittelpunkt das Studium des mystischen Ausdruckes, der mystischen 
bilderreichen Sprache trat, allerdings in dem Bewußtsein, da man 


ci 197 Stierling; 1908 Banz; 1914 Nicklas, Heitz; 1915 Heyer; 1920 
Vogt-Terhorst und die neueste Arbeit von O. Zirker: Die Bereicherung des 
deutschen Wortschatzes durch die spätmittelalterliche Mystik. 1923. 


2 G. Lüers, Marienverehrung miittelalterlicher Nonnen. München 1923. 
IX 
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sich Sprache und Geist, wie Wilhelm von Humboldt sagt”, nie iden- 
tisch genug denken kann, so den Weg gefunden zu haben, dem 
Wesen des mystischen Geistes näherzukommen und damit die Ideen 
der mittelalterlichen Mystik von ihrer sprachlichen Formulierung 
aus verstehen zu können. 

Die Untersuchung geht demnach einen anderen Weg, als ihn die 
meisten anderen Arbeiten dieser Art auf dem in Frage kommenden 
Gebiete beschritten. Auch O. Zirker, der in seinem Buche „Die 
Bereicherung des deutschen Wortschatzes durch die spätmittelalter- 
liche Mystik‘ dieselbe Einstellung wie die vorliegende Arbeit offen- 
bart, indem er nachdrücklich den kulturhistorischen Gesichtspunkt 
der Zusammenstellung von Sprachgeschichte und Geistesgeschichte 
befürwortet, will den anderen Weg: „Das Einfühlen in den Geist der 
in Frage kommenden Zeit, in die Seelenverfassung des damaligen 
Menschen, um daraus ihre Sprachschöpfungen zu begreifen?.“ 

Wir über meinen, daß es kein sichereres Mittel zur Erfassung des 
Geistes einer Zeit gibt als die Betrachtung des Ausdruckes dieses 
Geistes in der sprachlichen Form, die für die Mystik, wie das voran- 
gesetzte Goethewort® besonders fein darstellt, Wort und Bild und 
ihre Einung im Bildworte, in der Bildsprache bedeutet. So gehen 
wir von dem wesentlichsten Ausdrucksmittel mystischen Geistes, 
der Sprache, aus und werden erkennen, daß diese Sprache Bild- 
sprache ist, notwendig sein muß auf Grund der spezifischen Eigenart 
mystischer Geistesstruktur. Mystikersprache als Bildsprache ist dem- 
nach das engere Thema der vorliegenden Untersuchung. 

Schon Stammiler® wies darauf hin, daß eine systematische Betrach- 
tung der Vergleiche und Bilder in den einzelnen Mystikertexten 
formal, textkritisch und quellengeschichtlich von Bedeutung sein 
würde, Wir gehen nun in unserer Betrachtung von dem Werke der 
Mechthild von Magdeburg: „Das fließende Licht der Gottheit“ aus 
und ziehen zum Vergleiche die wichtigsten der anderen mittelhoch- 


® Werke VII, 1, 200. 

ı1Lc6 

5 Die Themata der Mystik sind, wie Goethe trefflich formuliert, Natur und 
Vernunft, Metaphysik und Psychologie, mittelalterliche Mystik sagt: Gott 
und Seele gemäß dem Augustinusworte: Sol. I 1: deum et animam scire 
cupie, nihilne plus? Nihil omnino. 

® Studien zur Mystik in Norddeutschland. Arch. f. Rel.-Wiss. 1922 pag. 158. 
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deutschen Mystikertexte heran’. Dieses Verfahren, von dem Werke 
der Mechthild auszugehen, hat in ganz besonderer Weise bedeutende 
Vorzüge, die sich im Verlaufe der Arbeit des öfteren erweisen wer- 
den. Hier sei nur erwähnt, daß sich das „Fließende Licht der Gott- 
heit“ in seiner geradezu überströmenden Fülle metaphorischen Aus- 
druckes der mystischen Mysterien vor allen anderen Texten beson- 
ders auszeichnet. Es gibt fast keine Seite der Morelschen Ausgabe, 
auf der sich nicht irgendein Bild, ein Vergleich, eine Metapher, eine 
Allegorie oder Synekdoche finden ließe, ja es gibt Seiten, auf denen 
der metaphorische Ausdruck so überhandnimmt, daß für einen 
eigentlichen überhaupt fast kein Platz bleibt®. 

Wer noch keinen Mystikertext las und dann zuerst dieses Werk 
in die Hand nimmt, wird fast erdrückt durch den unbegreiflichen 
Reichtum dieser ihm entgegenströmenden Bildvorstellungen. Je mehr 
Mystiker er aber liest, um so erstaunter wird er sein, daß es mit 
der Mystik genau so ist wie mit dem Minnesang: Es kehren immer 
und immer dieselben Bildmotive wieder. Es ist geradezu, als ob der 
Schreiber ohne sein bestimmtes Handwerkszeug der stereotypen 
sprachlichen Formulierung unverständlich zu sein glaubte. „Die 
Mystiker haben wie die Jäger ihre eigene Sprache. Wer sich mit 
Mystik abgibt, muß sie erlernen“, sagt Verkade in seiner Ruysbroeck- 
Übertragung? 

Wie eine Erlösung ist es einem dann auch, wenn einmal in irgend- 
einem Texte plötzlich ein noch nicht dagewesenes Bild aus der Reihe 
der stereotypen entgegenspringt, wie des öfteren bei Tauler, David 
von Augsburg oder auch bei Mechthild von Magdeburg, und gerade 
zu ihr müssen wir immer wieder zurückkehren, um festzustellen, 
daß der Mystiker mit eigenlebendiger künstlerischer Formungüber die 


” Nicht herangezogen wurde die spezielle Literatur der Gottesfreunde: 
Rulman Merswin usw.; dagegen wurden hin und wieder Ruysbroeck und 
Zuster Hadewych, letztere allerdings nur nach Plaßmanns Auswahlüber- 
setzung, zitiert. Des öfteren zitierte Sprüche des Angelus Silesius sollen 
erweisen, wie die mystische Metaphorik des 17. Jahrhunderts dieselbe ist 
wie die des 13. und 14. Silesius basiert auf Tauler, Ruysbroeck, dem Buch 
von geistlicher Armut usw. cf. Vorrede zur ed. pr.; dazu Seltmann, Angelus 
Silesius. Breslau 1896. 


® cf. pag. 11, 45, 174 usw. 


® W. Verkade, O.S.B., Jan van Ruysbroecks „Zierde der geistlichen Hoch- 
zeit“ pag. 3. Mainz 1922. 
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Starrheit der ihm zu Gebote stehenden „Mystikersprache“ zu trium- 
phieren vermag, so daß ein so bedeutendes Dichtwerk zustande 
kommt, als das wir „Das fließende Licht der Gottheit“ mit Recht 
ansehen müssen. 

Aber überraschend ist ja vor allen Dingen, daß ein paar Dezennien 
vor dem eigentlichen Höhepunkte der mittelhochdeutschen Mystik 
diese Frau mit unbegreiflicher Sprachgewalt das ganze Gedankengut 
eines Eckhart, Seuse, Tauler vor uns ausbreitet, so daß ihre Ge- 
dankenpoesie als wunderbares Präludium der späteren großen 
gedankenreichen Prosawerke ertönt. „Bewahrend in ihren visio- 
nären Poesien die Kraft und Größe der Sibylle, umspannt sie Wesen 
und Weisen des männlichen Dreigestirns, obgleich zeitlich vorlau- 
fend, in der Richtung des Geistes, der Seele, der Künstlerschaft und 
persönlichen Gewalt ganz ohne Rest.“ So hat Joseph Bernhart’” in 
unübertrefflicher Weise die Bedeutung der Mechthild von Magde- 
burg gekennzeichnet. 

Noch ein anderer Grund der speziellen Blickrichtung auf „Das 
fließende Licht der Gottheit“ kommt zu den erwähnten hinzu. Dieser 
Grund ist ein Wunsch: Jeder, der sich in seiner Mystikforschung 
mit Mechthilds Werk hat beschäftigen müssen, wird bedauert haben, 
daß uns dieses bedeutende Dokument mittelalterlicher Mystik nur in 
der gewiß zu ihrer Zeit verdienstvollen Ausgabe Morels, die noch 
dazu von Manz, Regensburg, als völlig vergriffen gemeldet wird, 
vorliegt. Grabmann'* wünscht eine neu bearbeitete Auflage des Wer- 
kes, das die Offenbarungen der Mechthild zum ersten Male, und 
zwar in neuhochdeutscher Übertragung in Auswahl aus der Ein- 
siedler-Handschrift dargeboten hat: Greiths ‚Die deutsche Mystik im 
Predigerorden“. Für die Mechthildforschung würde eine solche Neu- 
auflage gar nichts bedeuten; auch liegen bessere Auswahlübertra- 
gungen als die Greiths aus den letzten Jahren vor, unter denen wir 
der von Oehl”?, die die Ergebnisse der Mechthildforschung durch 
Stierling und Banz verwertet, bei weitem den Vorzug geben-möchten. 

Was uns fehlt, ist eine textkritische Neuausgabe von Mechthilds 
Offenbarungen, die im weitesten Umfange die Funde und Forschun- 
gen der letzten Jahre berücksichtigt und in einem exegetischen An- 


ı° Vorwort zum Frankfurter pag. 75; Inselverlag, Leipzig 1920. 
11 Kulturwerte pag. 33 Anm. 
22 Oehl, M.v.M. Kösel, Deutsche Mystiker II. 1911. 
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hang die teilweise recht schwierigen handschriftlichen, kulturhisto- 
rischen und theologischen Probleme erörtern müßte. Wir denken 
da an eine Ausgabe im Stile der Bihlmeyerschen Seuse-Ausgabe, die’ 
jedem Mystikforscher unschätzbare Dienste leistet mit ihrer tief- 
schürfenden Gründlichkeit und ihrem: erfreuenden Weitblick auf 
das mittelalterliche Geistesleben insgesamt. 

: Hubert Stierling kündigte seine Dissertation „Studien zu Mechthild 
von Magdeburg‘, Nürnberg 1907, als Prolegomena zu einer solchen 
Neuausgabe des „FließBenden Lichtes“ an, die er mit P. Banz ins 
Werk zu setzen gedachte. Diese Ausgabe ist nicht erschienen, und 
von der Stiftsbibliothek Einsiedeln wird uns mitgeteilt'’, daß von 
keiner Seite an dem brachliegenden Plane gearbeitet wird. Das 
ist um so bedauerlicher, als wir glauben, daß die Mechthild- 
forschung ganz besonders manchen Baustein zur Erforschung des 
Geisteslebens der mittelalterlichen Mystik beitragen könnte. Auch 
ließen sich Anhaltspunkte bieten, der Eigenart der Mystik in Nord- 
deutschland näherzukommen, um darauf Parallelen zur niederlän- 
dischen Mystik zu finden. Überraschend ist z. B. die Verwandtschaft 
zweier Gestalten wie der Zuster Hadewych und der Mechthild von 
Magdeburg. Wie stark wiederum beide in ihren Werken von der 
Viktorinischen Mystik, besonders von den Traktaten des Richard 
von St. Viktor, abhängig sind, muß in dieser Untersuchung des öfteren 
betont werden; nur eingehende Detailforschung wird letzten Grun- 
des die immer noch ungelöste Frage nach den Quellen, die vermitteln 
zwischen der Viktorinermystik und Werken wie jenen der Hadewych 
und der Mechthild, lösen können. Auch lassen wir uns durchaus 
noch nicht die Hoffnung rauben, daß doch noch irgendwo unauf- 
gefunden die niederdeutsche Urschrift des „Fließenden Lichtes“ ver- 
borgen liegt. Borchling’* bei seiner Katalogisierung der niederdeut- 
schen Mystikerhandschriften und nach ihm Stammler”* haben ja 
wiederholt darauf hingewiesen, daß noch viele ungehobene reiche 
Schätze in der Dunkelheit von Stiften und Klöstern Norddeutsch- 
lands ruhen. Vor allem aber sollten wir die reichen Schätze, die uns 
bekannt sind, dem Forschenden in würdigem Gewande darbieten, 


i3 Brief des Bibliothekars P. Brosy 4. Mai 194. 
14 Mittelniederdeutsche Handschriften. Hamburg 1912. 


15 Stammler, Meister esuart in Norddeutschland. Ztschr. f. deutsches 
Altertum 1922. 
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und dazu gehört auch das Werk der Mechthild von Magdeburg, das, 


wie diese Studien in mehrfacher Weise werden betonen müssen, in 


seiner Art hochbedeutend ist sowohl in sprachlicher, kulturhisto- 
rischer als auch in theologischer und künstlerischer Hinsicht, so daß 
der Wunsch nach einer textkritischen Neuausgabe des „Fließenden 
Lichtes der Gottheit‘ mit Verwertung aller Zweige der Überlieferung 
und der neuen Forschung’® als durchaus berechtigt erscheinen muß. 


ıe Zur Überlieferung des „Fließenden Lichtes“ cf. Stierling pag. 3—18. 
XIV 
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ABKÜRZUNGEN 


Areop. = Dionysius Areopagita. 

Adel.L. = Adelheid Langmann (Edition Strauch). 

Ba.M.S. = Banz, Die minnende Seele. 

Bvga. = Denifle, Das Buch von geistlicher Armut. 

Gold. Schm. = Grimm, Konrads v. Würzburg Goldene Schmiede. 

Jo. = Jostes, Meister Eckhart und seine Jünger. 

ME. — Strauch, Margaretha Ebner. 

N.v.L. = Zuchold, Nikolaus von Landau. 

M. = Morel, Mechthild von Magdeburg. (Bei den Zeilenzahlen, von 
oben oder unten gerechnet, sind die Überschriften nicht mit- 
gezählt.) 

Par. = Strauch, Paradisus animae. 

Pf.1I = Pfeiffer, Deutsche Mystiker I (Hermann v. Fritzlar, David von 
Augsburg und Nikolaus von Straßburg.) 

Pf. I = Pfeiffer, Meister Eckhart. 

Rev. = Revelationes Gertrudianae et Mechthildianae. 

Tau. = Vetter, Taulers Predigten. 

Th. D. = Theologia Deutsch (Edition: Mandel). 

Seu. = Bihlmeyer, Seuses deutsche Schriften. 

Sil. = Silesius, Cherubinischer Wandersmann. 

Schür. = Strauch, Schürebrand-Traktat. 


Teil 18 1—4 dieser Untersuchung erschien 1926 als Dissertation in 

Münster. Aus technischen Gründen konnte eine Einheitlichkeit 

der mittelhochdeutschen Transkription nicht erreicht werden. 

So steht z.B. ö, ü statt 6, ü der Texte und wechselt des öfteren 
mit iu usw. 
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I. EINLEITUNG. 


$ 1. Das mystische Schweigen und das Ineffabile 


Des Mystikers Denken und Sein kreist unaufhörlich um das 
urewige Zentrum des unbegriffenen Alls’, und er ist sich vor allen 
‚anderen bewußt, daß keiner Sprache Worte je das Geheimnis höch- 
ster Offenbarungen wird wahrhaft formen können. Sein erhabenstes 
Ausdrucksmittel zum Künden des Göttlichen ist nicht das Wort, es 
ist, so paradox das klingen mag, das stumme, wortelose Schweigen. 
Ja, Schweigen selbst heißt ihm der göttliche Urgrund: Die gnostische 
Sekte der Valentinianer nennt den Gipfel des Seins, den Vater alles 
Werdens, den unerforschlichen Abgrund Gottes: oıyn, Schweigen’. — 
Schweigen ist dem Mystiker die höchste Offenbarungsform sublim- 
ster Erlebnis- und Erkenntniswerte; denn das ewig Unsagbare, Form- 
lose läßt sich nicht formen, weder in Stein noch Farbe, noch in den 
vollkommensten, weil dem Immateriellen am stärksten genäherten 
Formen der Sprache, des Tones. Und so sehr auch das mystische 
Wort höchst geistiger, ja immaterieller, fast ganz esoterischer Art 
zu sein scheint, es ist nur sekundäres Mittel des Ausdrucks göttlicher 
Erfahrung. Das wertere, weil immateriellere Mittel ist dem Mystiker 
Schweigen. 

Durch die Mystik aller Zeiten klingt der Hymnus auf dieses 
Schweigen über das ganz Unsagbare. Gott, das Göttliche, ist das 
äoonrtov, das Ineffabile, das Wortelose, das Unaussprechliche, das 
„Worte nimmer in unser Gemüt hinabzuziehen vermögen‘, wie 


ı Eigentliches Hauptproblem aller Mystik ist das Verhältnis der Seele 
zu diesem All, zu Gott. Die deutsche Mystik im besonderen zeichnete dieses 
Verhältnis als Gottesgeburt im Seelengrunde des Gerechten. 

2 An der Spitze der Syzygien stehen bei den Valentinianern: rare oder 
#u90s oder’ oıy7 cf. F. Koch, Pseudodionysius pag. 128. 


1 Lüers, Sprache der Mystik 1 
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Wackenroder” sagt: — Denn neben den Mystikern haben ja beson- 
ders die Romantiker die schweigende Stille höchster Andachtsfülle 
gekannt und immer wieder besungen. Auch die Romantiker haben 
alles als Manifestation des sensuell und rationell Unfaßbaren, also 
auch nicht in Worten einzuschließenden Göttlichen angesehen. Sie 
sind eben in diesem Sinne durchaus als Mystiker* anzusprechen, sie, 
denen das Schauen durch den inneren Sinn, den sechsten Sinn Har- 
denbergs, Kleists und Hoffmanns, wie jenen das Schauen mit den 
Augen der Seele als Mittel, zum urgründlich Letzten zu gelangen, 
galt. Mit Recht weist darum Nadler” auf das Analoge der Geistes- 
struktur der Mystiker und Romantiker hin und hätte noch neben 
Angelus Silesius Jakob Boehme als schimmernde Brücke zwischen 
Mystik und Romantik nennen und in dem Bestreben, diesseitige und 
jenseitige Welt zu vereinen, gleiches Wollen beider Geistesströmungen 
aufzeigen können. — Schweigen als höchstes Offenbarungsmittel des 
Göttlichen und dennoch wiederum Schaffung von Symbolen für das 
Unendliche als zweitwürdiges Ausdrucksmittel charakterisieren den 
Mvstiker wie den Romantiker. Friedrich Schlegel sagt einmal: „Das 
Höchste, weil es unaussprechlich ist, kann man nur allegorisch 
sagen“, und in diesem Worte ist sowohl Unwert- als Wertgefühl der 
Aussprache des Göttlichen inbegriffen. 

Wie in der Mithrasliturgie mit den Worten: i&%e orr;. 057;. om, 
oluporor deor Sörros de dacror* das Schweigen als Symbol des Gött- 
lichen gestaltet erscheint. so heißt auch bei Pseudodionvsius Areopa- 
gita. dem X\ltervater der mittelalterlichen Mystik. der unendliche 
Gott immer wieder das äccitor. Das äccrror steht als Hauptbegriff 
an der Spitze der Begriffsskala der Heozorıa drogearaer; des Areopagiten. 
mit der er das Ganzandersartige der überseienden Gottheit in ihrem 
An-sich-sein kennzeichnen will. Omni etiam verbo inefflabile est, 
docrtöor ou Aoro narıı. — Ta de Äxrra oaccor NUTTEr GT 
Ineffabilia vero modesto quodam silentio prosequentes‘. 

®: Von zwei wunderbaren Sprachen in: Herzensergießungen eines kunst- 
Irebenden Klosterbruaders. 

* Zur Frage: Mystik und Romantik im Verbälinis zum Metapbarischen 
hat Strich, Klassik und Romartik pas. I sehr Wertvolles bemerkt: dessi 


Pag. SS. 
> Literaturgeschichte der Certschen Stämme und Landschaften 1. Teil, 
pas. 12 ff. 


® Dieterich, Mithrasliturgie pag. 6 
" Arecop. pag. 6H i. 
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Gerade so wie Dionysius setzt auch die Theologia Deutsch? den Be- 
griff des Unaussprechlichen als apophatischen an in dem Worte: 
„das volkumen ist allen cr&atüren unbegreiflich, unbekentlich, 
unsprechlich yn dem als cr&atur. darumb nennet man das volkumen 
‚nit‘ wan es ist disser keins;‘‘ — wie denn auf ihn und Augustinus 
in den Hymnen auf das Ineffabile der mittelalterliche Mystiker 
zurückgreift im vollen Bewußtsein der unantastbaren Größe und 
Schönheit, die sich in den Werken jener beiden Geistesgrößen 
manifestiert. 

Die französischen Mystiker zitieren mit Vorliebe das Apostelwort: 
Audivit arcana verba, quae non licet homini loqui? zur Darstellung 
des Unsagbaren, um damit den unüberwindlichen Abgrund des 
Unterschiedes zwischen dem göttlichen und dem menschlichen 
Worte anzudeuten; denn niemals ist das Wort adäquat dem in gött- 
licher Offenbarung Erschauten. Bernhard von Clairvaux sagt: Ibi 
"videt invisibilia, audit ineffabilia, quae non licet homini loqui’. 
Richard von St. Viktor nennt das Ineffabile in der unio mystica: in 
hac autem exultatione perfunditur animus mira quadam et ingenti 
dulcedine, quam nullus sensus potest aestimare, nullus sermo valet 
explicare””. Ä 

Aber Bernhard von Clairvaux und Richard von St. Viktor sind 
sich auch bewußt, daß letzten Grundes ihre Darstellung des Ineffa- 
bile auf den Formulierungen ihrer beiden Gewährsmänner Pseudo- 
dionysius und Augustinus" basiert, deren Anschauungen sich ja in 
vielem so decken, daß es des öfteren vorkommt, daß dasselbe Zitat 
beiden Schriftstellern zugeeignet wird. 

In zwei Textstellen, die Pfeiffer Meister Eckhart'? zuschreibt, wird 
derselbe feine und tiefe Ausdruck über das Ineffabile mit dem Lob- 


® Th. D. pag 8. °2 Kor. 12, 4. 

1° De grad. hum. 8, 22; cf. auch Sermo in canticum canticorum 14. 

11 Adnotatio in psalmum 30, Migne 196 col. 275. 

12 Augustinus Conc. Lat. 4 c. 1: Deus ineffabilis ... . Conc. Vat. Sess. 3 
c. 1: Deus super omnija, quae praeter ipsum sunt et concipi pössunt in- 
effabiliter excessus. 

i2 Wir versagen es uns, auf die schwierige Frage der Echtheit der Meister 
Eckhart zugeschriebenen Traktate einzugehen und lassen einstweilen die 
bei Pfeiffer gesammelten Texte unter dem Namen Eckharts stehen. Ein- 
wandfrei echt sind wohl die von Strauch und Diederichs einzeln edierten 
Traktate. Von diesen aus kann man durch Stiluntersuchungen usw. die 
Eckhartfrage weiter zu lösen versuchen. 
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preis des mystischen Schweigens einmal Dionysius, das andere Mal 
Augustinus zugeschrieben. ..hievon sprichet sant Augustinus: das 
schoeneste, daz der mensche gesprechen mac von gote, daz ist. daz 
er von wisheit inners richtuomes swigen künne‘‘. Sant Dionvsius 
sprach: der sprichet aller schoenste von got. der von völle des inwen- 
digen richtuomes allermeist kan von ime geswigen"*.‘“ Die zweimalige 
wörtliche Anführung dieses Zitates’* spricht für die hohe Wertung 
dieses durch lange Tradition sanktionierten Ausspruches. 

Und der Meister findet auch eigene Worte für das Bezeichnen des 
Unsagbaren. In klangreicher Schönheit verkündet es der Vers des 
Traktates vom Überschalle: ..daz einez. daz ich dä meine. daz ist 
wortelös. ein und ein vereinet dä liuhtet blöz in blöz’’. Aber auch 
dem lateinischen Schriftgute Eckharts ist die Grundthese des Myvsti- 
kers vom Schweigen über das Ineffabile nicht fremd: Dei nomen 
invocabile. indicibile. nomen ineffabile"*. Denn Gott ist namenlos: 
wan von ime kan nieman niht gesprechen noch verstän”.“ 

Diese primäre Darstellungsform der negativen Theologie. der 
Veoioria Kroparoen des Areopagiten. die des Ineffabile. die eben die 
Irrationalität des Göttlichen am eindrücklichsten kennzeichnet. ist 
auch schon bei Mechthild von Magdeburg angedeutet. 

Deutlich fußt Mechthild auf der Areopagitischen Tradition. die 
ıhr wohl indirekt durch das Viktorinische Schriftgut. mit dem sie 
ohne Frage in Berührung gekommen ist", übermittelt wurde. Dazı: 
aber trieb sie ihre eigene mystische Geistesstruktur. dem Wortelosen 
als wesentlichster Ausdrucksform eine so hohe Wertung zu geben. 
Das letztere Moment ist doch letzten Grundes das ausschlaggebende. 
und man würde unrecht tun. wenn man sich mit einer bloßen Dar- 
stellung der Traditionsbestimmtheit in alien diesen Fragen der 
mittelalterlichen Mystik zufrieden geben wolite. Da würde an Eigen- 
wertigkeit bei der Untersuchung wenig übrigbleiben: denn die 


#4 Pfeiffer II 313. 

= ehenda 5:4 

= Tauler 28 ähnlich 

x Pfeiffer II 31:. 

= col 49 Denifle. Arch. IL 

= Pfeiffer II 318. 

= Wir werden des öfteren zuf eine an Richard von St. Viktor ankllagend- 
Terminologie besonders in den die Winte berührenden Vorsieiluzzen h’z- 
zuweisen haben; auf die theologische Bildung der Begise zehen wir ııf 
pays. DH. en 
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Grundvorstellungen und Grundworte sind meist längst vorhanden, 
wie uns unsere Darlegung der Bildsprache an vielen Stellen deutlich 
erweisen wird. Aber birgt nicht doch die Übernahme irgendeiner 
Vorstellung auch eine ganz bestimmte eigene geistige Anlage, und 
ist nicht jede Übersetzung schließlich auch eine durchaus eigene 
sprachliche Leistung, nur möglich durch Kongenialität adäquater 
Geistesstruktur? So weisen wir von vornherein die Überschätzung 
von Darstellungen bloßer historischer Traditionsketten zurück, in- 
dem wir uns immer wieder auf den Eigenwert und die Eigenleben- 
digkeit eines individuell erfaßten Phänomens berufen’. 

Gott ist auch der Mechthild von Magdeburg, wie es die Mithras- 
liturgie singt, Schweigen, tiefes Schweigen, das doch wieder mit 
eindrücklichstem Tone ins Menschenherz einredet. In scharfem, 
antithetischem Paradoxon nennt Mechthild das unbegriffliche Licht 
der Gottheit die unsprechliche Stimme”; — sie liebt die Antithese 
wie alle Mystiker, ist sie doch auch ein Moment der apophatischen 
Theologie, die das Anderssein des Göttlichen am eindrücklichsten 
macht””. Wie Gott schweigende Stille ist, so ist auch der geheimnis- 
volle Urgrund der menschlichen Seele Schweigen. Denn Gott und 
Seele sind ja, wie das gerade die identische Metaphorik für Seele 
und Gott bezeugt”*, nach der Anschauung der Mystiker ähnlich, ver- 
wandt, dem extremsten mystischen Denken gelten sie als identisch 
der Wesenheit nach”. Schweigen ist der Seele Innerstes: — Die nur 
gelten Bonaventura als die wahrhaften Mystiker, qui intrare possunt 
ad intimum silentium mentis”. Und Meister Eckhart sagt: „In dem 
edelsten, in dem grunde, jä in dem wesenne der s@le dä ist daz mittel 
swigen”“ und bezeichnet damit die Losgelöstheit von allen empi- 
rischen Bedingtheiten innerhalb des Grundes, wo das Seelenfünklein 
brennt. Die Minner Gottes sind große Schweiger; die da vil minent 


?ı Allerdings muß immer die Abhängigkeit der deutschen Mystik von der 
lateinischen Mystik und Scholastik, gerade was die sprachliche Formu- 
lierung anbelangt, besonders beachtet werden. Gebhardt ließ das in seiner 
Seuseuntersuchung außer acht. Cf. Kritik Neumanns. Zeitsch. f. deutsches 
Altertum Bd. 6. 

22 M. 48, 3 unten; desgl. M. 259, 7 u. 

?® cf. zur Antithetik, S. 107 ff. dieser Arbeit. 

4: cf. zur ident. Term., S. 25 ff. dieser Arbeit. 

25 cf. J. Bernhart, Bernhardische und Eckhartische Frömmigkeit 1912. 

** De scientia Christi, qu. 4 23/26. 

” Pfeiffer II pag. 4 Wir emendieren daz zu dä. 
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die swigent gerne”; dasselbe drückt die Dichterin, indem sie das 
Motiv des mystischen Schweigens mit dem weltlichen Motiv der 
tougen minne verquickt, im Bilde aus: die brüte muessen alle nit 
sagen was in beschiht”. Denn unsprechliche Heimlichkeit, inenarra- 
bilis familiaritas ist die unio mystica zwischen Gott und Seele: quae 
fruitio est ineffabilis, die brüchunge ist unsprechlich”. 

Von dem erhabensten Augenblick der Einung, der visio beatifica, 
kann der tönefrohe, liederreiche Mund der Sängerin oft nicht 
künden. ,„dz sehste getar ich kume nemen, ich wurde stum als ich 
es bekenne, ich gehorte es in ertriche nie genemen, dz ist die spilende 
minnevluot, die von got heimlich in die s@le vlüsset”.‘“ Immer wieder 
kommt das Bekenntnis des Nicht-reden-könnens und Schweigen- 
müssens gerade in den Augenblicken, wenn die Glut religiöser Emp- 
findung zu heller Flamme auflodert, wenn die göttlich Minnende 
der innigsten Einung mit dem Geliebten teilhaftig ward”. Auch dem 
Geheimnis der Trinität gegenüber steht sie schweigend und worte- 
los; denn nie wird eines Menschen Mund, welch erhabenes Symbol 
er auch zu gestalten vermag, das hohe Geheimnis offenbaren können: 
dz allerliebeste muos ich verswigen”*”. Genau so wie Mechthild sagt 
auch die Schwester Hadewych, als sie den höchsten Grad der Offen- 
barungsmöglichkeit erreicht hat: „mehr darf ich hiervon nicht 
schreiben, weil mein Unglück will, daß ich immer gerade vom 
Besten am meisten verschweigen muß*.“ 

Alle Worte sind ja durchaus nicht adäquat der ewigen Anschau- 
ung; das klingt allüberall in den mystischen Texten hervor: dise 
wort alleine, si dunken mich gegen der &wigen warheit alzekleine*”. 
Das ist keine sogenannte, dichterische Demutsformel”, sondern 
innerste Überzeugung von der Unzulänglichkeit der Sprache und 


” M. 21, 23. 

” M. 39, 20. 

® M. 227, 7 unten; pag. 576, 5 ist nach B. A. zu emendieren: morabilis zu 
inenarrabilis. 

a M. 199, 13. Identisch: M. 258, 3 unten. 

® M. 52, 16; M. 61, 7; 164, 10; 204, 6 unten; 214, 5 unten; 227, 7 unten; 240, 20; 
272, 6 unten; 89, 13 unten usw. 

mM. 221, 3. 

% Plaßmann, Die Werke der Hadewych. Folkwang-Verlag pag. 4. 

» M. 140, 15. 

* cf. Schwietering, Die dichterischen Demutsformeln mhd. Dichtg. Göt- 
tinger Abb, Berlin 1921. 
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der ewigen Unsagbarkeit des Göttlichen. Seuse, der Meister des 
imystischen Wortes neben der Dichterin Mechthild, klagt, daß das 
Wort, zumal das geschriebene Wort, so unwert sei; denn nimmer 
könne es das ganz Unsagbare von Gott und Seele sagen. Es ist, als 
ob man von einem süßen Saitenspiel nur sagen hörte: als ungelich 
sint dü wort, dü in der lütern gnäde werdent empfangen und usser 
einem lebenden. herzen dur einen lebenden munt usfliesent gegen 
den selben worten, so sü an das töt bermit koment, und sunderliche 
in tütscher zungen; wän so erkaltent sü neizwe und verblichent als 
die abgebrochenen rösen?”. Lebendes Herz und lebender Mund 
können doch nicht das urgrünglich Letzte nennen; um so überwäl- 
tigender klingt das, wenn ein Wortgewaltiger es kündet, wie etwa, 
wenn Goethe, des Wortes erster Meister, sagt: „Sprache ist der Seele 
Bild, nicht ihr Bild, sie ist ein Schatten.“ Tauler bekennt dasselbe 
wie Mechthild und Seuse in den belegten Stellen. Er steht vor dem 
Rätsel des Göttlichen: Was das sei, und wie das sei, das ist besser 
zu erfühlen als auszusprechen. Das ist so ungleich und so klein, was 
davon gesprochen, ist wie einer Nadel Spitze gegen den großen 
Himmel”. Der Frankfurter verstummt gegenüber dem Ineffabile; 
„von disem synne kan man hie nu nit mör geschreiben oder ge- 
sprechen; er ist unsprechlich, er wäardt noch nie zugrundt gar aus- 
gesprochen noch nymer wirt. wann er wil sich weder sprechen noch 
schreiben lassen, weder von dem, der es ist und weiß”. In großer 
Wortfülle bringt er diesen Grundgedanken des öfteren wieder: es ist 
unüssprechlich, so wirt er erkennen und finden, das nie menschen 
munt üsgesprach”. Wie nie vertönendes Leitmotiv klingt es durch 
die mystischen Texte hindurch: „swaz zunge von dir gesprechen 
kan, daz ist alles ein wispel und ist niender gerüeret, wan du waer: 
lichen bist, swaz kein sin von dir begrifen mac*.“ 

‘ Mysterium des Göttlichen, Mysterium der Einung von Gott und 
Mensch ist allen anderen Menschen verborgen, nur der. erlebenden 
Seele geheimnisvoll offenbar. In der größten offenbarenden Schau, 
der visio beatifica, wird der Mensch wortelos, weil er von. Erkennen 


” Seuse 19. 
#8 Tauler 421; desgl. Bvga. 65, 125; Ba. M. S. Vers 139; 1748; desgl. 
Pfeiffer Il 319 der ungewortete en u A das ee wort. 

” Th. D. 32. 

“ ebenda 74. 

“ Pfeiffer I 367; I 579 das ungewortete wort. 
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kennelos, von Minne minnelos wird. „unde so diu abegescheidenheit 
kumet üf das hoehste, so wirt si von erkennen kennelös unde von 
minne minnelös”.“ Das aber heißt: Er wird jeder Erkenntnis, 
dennoch alles erkennend, bar, begnadet durch das. Geschenk der 
docta ignorantia®. Wo aber die in höchster Potenz den Menschen 
umwebt, herrscht tiefes, andachtserfülltes Schweigen. 

Der Mensch schweigt vor Gott, Gott aber schweigt und redet zu- 
gleich. Er aber redet nur ein Wort, und dieses eine Wort ist der 
Ursprung der Welt. „got schuof alles mit deme worte, mit swigene"*“, 
so nennt Hermann von Fritzlar diesen paradoxen Akt, den Meister 
Eckhart in der Gleichung: productio verbi = creatio mundi um- 
faßt”, Der Mensch aber schweigt, um dieses eine Wort Gottes zu 
hören, er hört es aber nur in seliger Schau kraft des Geheimnisses 
der unio mystica. „sider nu des menschen höhste seliceit lit dar an 
daz er swige und alleine das ewige wort in ime hoere*", so sagt der 
Verfasser des Büchleins von geistlicher Armut, und Silesius, der 
neben Tauler und Ruysbroeck wohl auch diesen Mystikertext ge- 
lesen hat, besingt das Schweigen Gottes und des Menschen in man- 
chem seiner wunderbaren Verse: 

Gott ist so überalls, daß man nichts sprechen kann. 
Drum betest du ihn auch mit Schweigen besser an. 
Das Unaussprechliche, das man pflegt Gott zu nennen, 
Gibt sich in einem Wort zu sprechen und zu kennen”. 


$ 2. Wortsymbolik und Metaphorik 


Gott ist Schweigen von Uranbeginn, Gott aber auch das ewige 
Wort von Uranbeginn. Der Mensch soll das ewige Wort schweigend 
in sich hören, und aus dem Schweigen heraus soll er selbst zum 
Worte kommen, das von Ewigkeit an gesprochen ward, erleuchtend 
offenbarlich das Dunkel göttlicher Heiligkeit. 


“@ Pfeiffer II 491. 

“#s Nikolaus Cusanus, de docta ignorantia anno 1440. 

“ Pfeiffer I 179. 

Eine der von Eckhart formulierten Sentenzen, die als häretisch von 
der Kirche verdammt wurden. cf. Pummerer, „Der gegenwärtige Stand 
der Eckhartforschung“. I. Feldkirch 1903. 

“ Bvga. 69. 

“ Sil. I 240; IV 9; II 68. 
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Der Meister spricht: „got ist ein wort, ein ungesprochen wort... 
daz sich selber sprichet?.“ Er vor allem hat der Logossymbolik, der 
Wortsymbolik, die ihre Wurzeln in der überaus starken, hoch- 
schätzenden Verwendung des vierten Evangeliums bei den deutschen 
Mystikern hat’, in reichen Bildern immer neue Wendungen ver- 
liehen, besonders herrscht wiederum die Darstellung im antitheti- 
schen Paradoxon vor: ‚got gesprach nie kein wort m& danne einz 
und daz selbe ist noch ungesprochen.“ So heißt es in der 17. Predigt 
über das Johannesevangelium?. 

Gott spricht das Wort ein in die Seele, wie schon der Psalmist 
singt: audiam, quid loquatur in me dominus deus*, und dieses Motiv 
des Einsprechens wird eine Hauptvorstellung der Theologie mittel- 
alterlicher Mystik: „daz wort wirt gesprochen in die blözen s@le von 
der blözen gotheit. das ist unwortlich, wan diu sele enkan sin niht 
geworten’“. Das Einsprechen Gottes aber entspricht der Gottes- 
geburt in der Seele, eine religiöse Vorstellung, die zu der charakte- 
ristischsten Eigentümlichkeit gerade der deutschen Mystik gehört 
und gegenüber der früheren deutschen Predigt als durchaus spezi- 
fisch erscheint. „gotes sprechen ist sin gebern‘“, so definiert Meister 
Eckhart und meint damit nicht nur den Sinn der Gleichung: pro- 
ductio verbi = creatio mundi, sondern bezeichnet damit den ge- 
heimnisvollen Akt der Geburt des Göttlichen im innersten Seelen- 
grunde. Nach dem Meister hat manch anderer Mystiker vom Gottes- 
wort in der Seele in symbolischem Sinne gesprochen, seltsamerweise- 
kommt, wenn wir unseren Sammlungen trauen dürfen, bei Seuse 
dieser Vorstellungskomplex nur einmal vor’. 

Kramm? versucht nicht nur durch eine Darstellung der religiös- 
symbolischen Wertung des Wortes, wie wir sie anstrebten, sondern, 


ı Pfeiffer II 91. „got ist über namen und über natüre.“ 

? cf. Areopagita, de div. nom. 2, 5, 7. Dazu Pfeiffer II 578; Arch. II 676; 
Denifle, Hist.-pol. Blätter 75, 911. Es wäre eine dankbare Aufgabe, die 
Nachwirkung johanneischen Geistes in der deutschen Mystik zu untersuchen. 
Man denke auch an die vielen Johannesvisionen mystischer Nonnen. 
cf. Strauch ME. pag. 292. 

® Pfeiffer II 76. 

“ Ps. 85, 9. 

5 Pfeiffer II 77. 

° Pfeiffer II 250. 

’ Seuse 179. 

® Zts. f. deutsche Philol. Bd. 16, pag. 17. 
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wie es im Rahmen seiner Untersuchung liegt, durch sprachlich- 
philosophische Aufweisung Meister Eckharts Wertbetonung des 
Wortes herauszustellen. „Mit ungemein glücklichem Griffe be- 
zeichnet Eckhart die diskursive Denkfähigkeit mit redelicheit, in- 
dem er in diesem Ausdruck zugleich das wichtigste Moment im 
Denkprozeß sprachlich plastisch hervorhebt. Die Eigentümlichkeit 
Eckharts, im diskursiven Denken gerade dem Worte, der Sprache 
eine so hervorragende Bedeutung zuzusprechen, hat Berechtigung: 
Das Wort setzt den Begriff in gangbare Münze um?.‘“ Wir lassen die 
Grundanschauung in dieser These durchaus gelten, bezweifeln aber, 
ob der Verfasser recht hat mit der Heranziehung des Terminus 
„redelicheit“ als Argument: denn redelicheit ist doch wohl in diesem 
Falle ohne weiteren Wortgehalt ein bloßer Übersetzungsterminus 
aus ratio. Daß aber Eckhart wirklich dem Worte hohe Bedeutung. 
nicht nur in religiöser Offenbarung, sondern auch in philosophischer 
Erläuterung — und wie oft fließen diese Grenzgebiete bei ihm in- 
einander über — zumißt, ist ohne Zweifel. 

Der Mensch kommt, obwohl seine höchste Offenbarungsform 
göttlicher Erfahrung das Schweigen ist, auch zum Worte, das aber 
kraft der Gnade des göttlichen Wortes besonderer Wesenheit sein 
muß. Vom göttlichen sowohl als dem menschlichen Worte gilt des 
Meisters Bezeichnung: ..des wortes natüre ist. daz ez offenbäret daz 
verborgen ist. ez offente sich und glenzete mir vor daz ez etwaz 
were offenbärende und ez was mir got kunt tuonde. dä von heizet ez 
ein wort.“ Das Wort des Mystikers will Gottkünder, Mittler 
zwischen Mensch und Gott. will Logos sein in des Wortes erhabenster 
Bedeutung, und nur dann findet es Wertung und Bedeutung, wenn 
ihm die Gnade der Kraft des ersten Wortes zuteil wird. ..elliu wort 
hänt kraft von dem ärsten worte.“ „wort habent gröze kraft unde 
habent daz von dem üzbruche des &wigen wortes"*.“ 

So sind die Worte, die der Mvstiker mit Durchbruch durchs 
Schweigen formt“, um das Ineffabile darzustellen. geadelt durch 
ihren Anteil an dem Urworte. Sie sollen nicht den Alltagscharakter 


1. © 8. 

” Pfeiffer II & 

ıı Pfeiffer II 12 

2 Pfeiffer II 18. 

3 cf. die zwei Perioden im Leben der Margaretha Ebner, die der rede, 
die der swige. ME. pag. 19. 
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des bloß mitteilenden Werkzeugs an sich tragen, hineinragen sollen 
sie in die Sphäre des göttlichen Seins. Worte religiöser Offenbarung 
wollen nicht nur Mittel sein, sie wollen selbst als religiöse Realität 
gelten, sie wollen Symbol des Göttlichen selber sein. Alle Aöyoı 
wollen Anteil haben am urewigen Aöyos. 

Mystische, aber auch romantische Betrachtungen über Wort und 
Sprache haben immer wieder dem Verhältnis: Aöyos = Aöyos hohen 
Wert beigemessen, besonders bei Hamann, dem Vico des Nordens, 
finden wir diese mystische Sprachtheorie formuliert, die auf dem 
Aöyos xar’ E£oynyv aufbaut mit dem Satze: „Gottes Schöpfung ist das 
Wort in ganz besonderer dunkler Klarheit.‘ Die Wortsymbolik bringt 
den Mystiker trotz des sekundären Wertes des Wortes als Offen- 
barungsform — denn werter gilt das Schweigen — dennoch zu einer 
Achtung des Wortes, der Sprache der religiösen Offenbarung, daß 
der Meister eine Predigt mit dem Gebete schließen kann: ‚„daz wir 
also in dem &wigen worte widersprechende werden, des helf uns got. 
amen’*.“ 

So versucht der Mystiker immer wieder, das Unaussprechliche 
auszudrücken, nicht um es als Sagbares niederzuziehen in niedrigere 
Sphären, sondern auf daß durch das Stammeln des vergotteten 
Mundes — denn „elliu wort, diu wir von gotte sprechen, sint ein 
stammeln von got” — wiederum dargestellt wird, wie ganz unsag- 
bar, unaussprechlich das Ewige auf immerdar sein wird. 

Wie kommt nun der Mystiker zu dem Worte, das erhaben ist über _ 
die bloße mitteilende Funktion? Er leiht dem inneren Schauen Bild, 
so daß es in seinem Unendlichkeitsgehalt nichts einzubüßen vermag. 
Nennt der Mystiker den transzendenten Gott und das Göttliche, das 


in ihm ist, seinen immanenten Gott, — und durch diese letztere 
religiöse Anschauung ist die deutsche Mystik im wesentlichen be- 
stimmt — so darf das niemals direkt und unmittelbar geschehen, 


wenn es überhaupt möglich wäre. Direktes Benennen würde ja den 
unendlichen Gegenstand zu einem endlichen machen: omnis de- 
terminatio est negatio. Der Gottschauende aber redet, weil er in Gott 
ein Bild, einen Spiegel findet, in dem er alle Dinge erschauen kann", 
nur im Bilde von Gott, und zwar so, daß der Gehalt im Bilde immer 


4 Pfeiffer II 126. 
“Io.M. 
ı Pfeiffer II 332. 
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unendlich, durch das ewig Göttliche bestimmt bleibt’. Zu bedenken 
ist aber, daß alle Bilder für Gott hinfällig werden bei der letzten Er- 
fahrung des Göttlichen; denn innen ist die Seele frei von Bildern’*®. 
Der innerste Seelengrund ist „bloß“ wie die „bloße“ Gottheit. 

Im Streben nach Loslösung vom Irdischen und Bildlichen, um die 
Seele für das rein Geistige und Göttliche zu stimmen, sind die My- 
stiker sich doch des empirischen, sinnlich-geistigen Charakters des 
menschlichen Seelenlebens bewußt und suchen deshalb durch bild- 
liche Ausdrucksweise die mystischen Erlebnisse zu verdeutlichen. 
Symbolik und Mystik gehören innig zusammen. Die Unendlichkeit 
des göttlichen Gegenstandes kann nur durch die unfaßbare Unend- 
lichkeit des Symbols dargestellt werden. So wird das Unsagbare sagbar, 
aber durch Anderssagung, durch Allegorie im ursprünglichen Wortsinne. 

Wir nennen hier die Anderssagung in umfassendem Sinne Meta- 
phorik und kennzeichnen sie als die ureigentlichste sprachliche Aus- 
drucksform des Mystikers, wie überhaupt des durch das Bewußtsein 
unendlicher Bestimmtheit gelenkten Künstlers und Denkers. Jede 
eigentliche Benennung gibt Begrenzung, Definition, jede uneigent- 
liche Bezeichnung, jedes Bild, sucht den Gegenstand über sich selbst 
hinaus zu projizieren, und gilt in diesem Falle die Anschauung von 
der Unendlichkeitsbezogenheit jedes Dinges, wie beim mittelalter- 
lichen Mystiker, so ist die metaphorische Gestaltung bis ins Unend- 
liche vollendet. Der symbolische Wert der Dinge ist auf Grund des. 
Apostelwortes Röm. 1, 20 dem mittelalterlichen Menschen ganz be- 
sonders einleuchtend geworden, symbolisch in dem Sinne, daß ein 
Teil zur Beleuchtung und Offenbarung des Ganzen gebraucht wird: 
das Ding offenbart Gott, das Bildwort, das das Ding inbegreift, be- 
leuchtet das unsagbare Göttliche'®. Freidanks Spruch: 

„diu erde deheiner slahte treit 
daz gar si äne bezeichenheit 
dehein geschepfede ist sö vri 


sin bezeichene anders danne si si?“ 


17 Nach der Goetheschen Definition von Symbol und Allegorie ist also 
ganz offensichtlich die mystische Bildform Symbol. 

i8 Pfeiffer II 332; desgl. Bvga. 25 mit bilden enmac der mensche got nit 
bekennen. 

1% Beliebt ist besonders das Pauluswort 1 Kor. 15, 28: ut sit deus omnia 
in omnibus. cf. M. 40, 9 u.; Pfeiffer II 548; 569; 529 usw.; Seuse 163. Bvga. 
48; in den Mysterienreligionen: Isis una, quae es omnia, bei Reitzenstein. 

®» Bescheidenheit pag. 12, 9. 


12 


Google 


drückt das am deutlichsten aus. Kein Geschöpf ist von dem Zwange 
befreit, etwas anderes bezeichnen zu müssen, als es in Wirklichkeit 
ist. Alles Diesseitige gilt nur als Reflex des Transzendenten. — Nohl 
gibt einmal die treffendste Kennzeichnung der Metaphorik, indem 
er sagt: „Man hat die Metapher als Synthese von Innerem und 
Äußerem, als den notwendigen Ausdruck unseres geist-leiblichen 
Wesens verstanden, aber ihr tieferer Sinn liegt doch noch da, wo 
ich nicht bloß anthropomorphisch mit ihr verlebendige, sondern ein 
Leben durch das andere interpretiere, tiefer noch: getrenntes Leben 
in eins sehe”. In diesem Sinne gibt auch die mystische Metaphorik 
eine Interpretation eines Lebens durch das andere: die des göttlichen 
durch das irdische, die des irdischen durch das göttliche, in tieferem 
Sinne aber die Gesamtschau der beiden Sphären; denn das Göttliche 
ist die Totalität des Irdischen. „got ist allü ding in allen dingen””,“ 
wie es immer wieder in den Mystikertexten auf Grund von 1 Kor. 15, 
28 gedeutet wird. 


So kann der Mystiker durch das Bild des Dinges im Bildworte 
von dem Unaussprechlichen sprechen, und in ewiger Unendlichkeits- 
bezogenheit bleibt das Wort der Sphäre des Logos einverleibt und 
wird nicht erniedrigt zu bloßem mitteilenden Alltagswort. Das gibt 
dem Worte des Mystikertextes die eigentliche Erhabenheit, ja das 
seltsam Magische, das Landsberg”® das lebendig Poetische nennt: 
poetisch hier im weitesten Sinne von: durch noinoıs, göttliche Schöp- 
ferkraft, bestimmt. Landsberg deutet dann noch eigens darauf 
hin, daß die innere Unendlichkeit, die assoziative Vieldeutigkeit des 
noch nicht durchrationalisierten deutschen Wortes — und er denkt 
hier wohl auch im ganz besonderen an das Bildwort — der Gestal- 
tung des mystischen Denkens zustatten kam. Wir lassen hier die 
außerordentlich feinen Bemerkungen Landsbergs über die Mystiker- 
sprache in ganz wenigen Sätzen folgen: „Das lebendig Poetische, 
das eigentlich Magische der Sprache will der Mystiker sich dienstbar 
machen, der Scholastiker braucht die Sprache zur Überzeugung, 
der Mystiker zur Beschwörung. .. Die Mystik wandte sich den 
Landessprachen zu; denn das Mönchslatein war durch seine lange 
Tradition eindeutig und klar geworden; es war die ideale Sprache 


2ı Nohl, Deutsche Vierteljahrsschrift f. Geist. Wiss. I 3. Heft pag. 369. 
#2 M. 40, 9 u. 
2® Landsberg, Die Welt des M.A. und wir. Bonn 1933. 
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für die scholastische Geistigkeit. Die Mystik brauchte die innere Un- 
endlichkeit, die assoziative Vieldeutigkeit, die das Wort lebendiger 
Sprache, besonders das Urwort im Deutsch des Eckhart, Ruysbroeck 
usw. besitzt?*.“ Durch diese geistvolle Deutung bringt Landsberg 
als erster den inneren Grund der sogenannten deutschen Mystik, die 
ja bisher nur vom rein äußeren historischen Gesichtspunkt aus als 
durch Übertragung scholastisch-mystischen Lehrgutes vor des 
Lateins nicht kundigen Nonnen entstanden erklärt wurde”. 

Das Metaphorische oder Allegorische im weitesten Wortsinne ist 
das bezeichnendste Moment im Charakter des auf die Unendlichkeit 
gerichteten Geistes, der das Unendliche in Worte fassenden Sprache. 
Unbestimmtheit des Ausdruckes bezeichnet nicht Unsicherheit der 
Unwissenheit, sondern jene docta ignorantia, die das Ineffabile 
nicht anders als durch Fülle von Bildhaftem darzustellen wagt, da 
ein Bild das andere sogleich zu verschlingen, zu ertränken scheint, so 
daß zuletzt bei aller Bildklarheit im anbetenden Geiste unklare Leere 
der Bildlosigkeit bleibt, ein Eintauchen in die bildlose Unendlichkeit, 
die Urgrund Gottes und der Seele ist. Die Sinne werden mit Bildern 
übersättigt; doch der Geist wird entleert und schaut das Göttliche 
und sich in völliger Bild- und Weiselosigkeit. Das aber ist letztes 
Ziel aller Metaphorik wie letztes Ziel der visio beatifica überhaupt. 

Auch bei Mechthild von Magdeburg ist bereits keimhaft die Wort- 
symbolik angedeutet: In einem Wechselgespräch von Gott und Seele 
nennt die Seele Gott „die Stimme aller Worte“, und Gott erwidert 
diesen Gruß: „du bist ein lire vor minen ören, du bist ein stimme 
miner worten?®.“ Die Frau Seele aber hat in Gott: „wunderschowen 
gesehen und höhi wort gehoeret“ in der unio mystica”. Sie aber 
kündet die hohen Worte wieder in erhabener Metaphorik, deren 
Meisterin ja Mechthild von Magdeburg im ganz besonderen ist. 


„Niemand redt weniger als Gott ohn’ Zeit und Ort, 
Er spricht von Ewigkeit nur bloß ein einzigs Wort”.“ 


» ]. c. pag. 72. 

> So erklären Preger und Denitle. Allerdings hat ja die von Papst 
Clemens IV. 1267 definitiv dem Dominikanerorden übertragene cura mona- 
lium in dieser Hinsicht starken Einfluß der Ausbreitung und Popularisierung 
mystisch-scholastischer Ideen gezeitigt. 

2° M. 62, 10. 

.2” M. 39, 26. 

2 Sil. IV 129. 
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$ 3. Die mystische Metaphorik ist religiöse Notwendigkeit, 
nicht bloß poetisches Stilmittel 


Den Mystikern des Mittelalters, wie wohl dem Mystiker überhaupt, 
ist das Metaphorische nicht bloß poetisches Stilmittel, also ästhetische 
Notwendigkeit, es ist religiöse Notwendigkeit; er muß das Meta- 
phorische wählen, er will gar nicht das Bild, das doch nur Hypostase 
des Göttlichen ist. Wäre ihm das Metaphorische nur künstlerische 
‚Notwendigkeit, würde seine Sprache nicht durch das Magische 
‘diesen allgewaltigen Einfluß haben. Künstlerische Notwendigkeit ist 
nur repraesentatio, wie Thomas von Aquino es ausdrückt, religiöse 
Notwendigkeit ist wahre necessitas. In der Summa theologiae 
I quaest. 1a 9 ad 3 handelt Thomas über die Metaphorik in der 
Hl. Schrift? und sagt: ‚„‚poeta utitur metaphoris propter repraesen- 
tationem; repraesentatio enim naturaliter homini delectabilis est. Sed 
sacra doctrina utitur metaphoris propter necessitatem et utilitatem.“ 
Denn die Metaphorik der religiösen Notwendigkeit soll das Bewußt- 
sein der Unendlichkeit des Göttlichen erzeugen. 

Die Bilder für das Göttliche kommen dem mittelalterlichen 
Mystiker nicht in produktiv-spontanem, künstlerischem Rausche; 
am häufigsten sind die Metaphern gar nicht sein eigenes Gut, son- 
dern altererbtes Traditionsgut, dessen er sich bedient, weil Meta- 
phern für Gott, wie Licht, Feuer, Atem, Abgrund, Meer usw. durch 
ihren Unendlichkeitsgehalt? ihm wie den Geistesverwandten urferner 
Zeiten als geweihte Namen des ewig Namenlosen vertraut sind. Man 
tut aber unrecht, wenn man sagt, daß diese Namen des Namenlosen 
zu bloßen stereotypen Bildformen in jedem Falle erstarrt sind. 
Sicherlich ist gerade bei Meistern des mystischen Wortes, wie Mech- 
thild von Magdeburg, Eckhart und Heinrich Seuse es waren, ein oft, 
ja überhäufig angewendetes Bildwort zu ureigenstem Leben wieder- 
erweckt worden, darauf weisen am deutlichsten die bildlichen Wei- 
terführungen ererbter bildlicher Termini hin’; wir erinnern hier nur 
an die Verlebendigung des erstarrten ‚‚blöze gotheit“ zu dem ursprüng- - 
lichen eigenlebendigen Bilde „Gott in seinem Kleidhause‘“ und ver- 


—— B 


i'Im M.A. schrieben über Metaphorik: Isidor, de rhetorica arte; Cassio- 
dorus, de arte rhetorica liber; a de schematis et tropis; Notker, de 
rhetorica St. Gall. 

2 Siehe pag. 104 dieser Arbeit. 

® cf. pag. 40 dieser Arbeit. 
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weisen auf die Behandlung dieser weitergeführten ererbten Meta- 
phern im $ 5, 3 der Einleitung. 

Immer neu wird dem Schauenden das Erlebnis des Göttlichen, 
immer formt er wie neu dieses Erlebnis in den bildreichen Formen, 
er gestaltet Gott als Licht, als Abgrund, Sonne, Dunkelheit, Meeres- 
tiefe, Atem, Antlitz, als ob er selbst in diesem Augenblicke erst Ge- 
stalter dieses Symbols wäre. — Unter den Metaphern für Gott waltet 
in der mittelhochdeutschen Metaphorik „lieht‘‘ besonders vor; wohl, 
die Metapher ist altererbt. Schon bei Philo heißt es: „tö@v vw» 
dpiorov rö pas“, und das Licht ist Gott, und die urmystische Formel: 
pas = Con) kehrt in den Mystikertexten vom Areopagiten und Augu- 
stinus bis ins späte Mittelalter immer wieder —, solite sie aber nicht 
besonders in der Blütezeit der Mystik ganz neue lebendige Nahrung 
aufgenommen haben durch die in weitem Maße um sich greifende 
Lichtmetaphysik eines Witelo’ und anderer, so daß aufs letzt Licht 
nicht mehr im Sinne einer bloßen Metapher galt, sondern so, daß das 
intelligible Licht das wahre Licht war und als solches göttlich ver- 
ehrt wurde? 

Metaphern wie attingere, frui, deren Übersetzungstermini „rüeren 
und smecken“, bildliche Formungen für den unaussprechlichen Akt 
der unio mystica, sind nicht bloß poetische Formeln, zu stereotypen 
erstarrt durch die lange Traditionszeit; der Mystiker erlebt es zutiefst, 
was diese grobsinnlich geäußerten Vorgänge transzendiert ihm be- 
deuten. Die uralte Metapher des „smecken gotes“, die ihren Ursprung 
im sakramentalen Kult der alten Mysterienreligionen hat®, gelangt in 
der mittelalterlichen Metaphorik wiederum zu neuem besonderen 
Gebrauche. „Smecken“ ist zwar bloßer Übersetzungsterminus aus 
frui oder geht auf das Psalmwort: „gustate et videte, quoniam suavis 
est dominus’“ zurück, aber gerade in mittelhochdeutschen Mystiker- 
texten scheint das „smecken‘ durch eigene Lebendigkeit der sinnlich- 
übersinnlichen Funktion wohl auf Grund der Zunahme des Sakra- 
mentskults unter dem Einfluß mystischer Nonnen, wie z. B. der gro- 


* De mundi opiflcio 7, 53. 

° cf. Baeumkers Witelo-Studien pag. 362. Gott das Licht nicht mehr im 
Sinne einer bloßen Metapher bei Philo und Witelo gemeint, sondern das 
intelligible Licht ist das wahre Licht. 

®° cf. den Sachkatalog bei Reitzenstein, Hellenistische Mysterienreligionen, 
cf. pag. 256 dieser Arbeit. 

? Ps. 33, 9. 
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ßen Gertrud von Helfta®, zu neuer Bedeutung gelangt zu sein. Mysti- 
sche Erfahrung dieser sinnlich-übersinnlichen Einung mit dem Gött- 
lichen erfüllt das Bildwort mit neuem Gehalte. Visionen lassen uns 
Einblick tun in diesen Prozeß der Verlebendigung des Metaphori- 
schen: Die Seele empfindet in der unio mystica den süßen Wohl- 
geschmack des Göttlichen?, die Metapher gelangt zu besonderer reli- 
giöser Realität. Ein niedriger Sinn, der weit unter dem des Gesichtes 
und Gehörs steht"°, erreicht durch symbolische Aufhöhung die Fähig- 
keit, den sublimsten geistigen Akt auszudrücken. Letzten Grundes 
bedeutet ja auch der Ausdruck der visio beatifica nur ein Bild für 
das Unsagbare der Einung von Gott und Mensch. Schauen mit 
Seelenaugen und Hören mit den Ohren des Geistes meint der Mysti- 
ker und symbolisiert damit den „inneren Sinn‘ Goethes, zu dem die 
höchste und schnellste Überlieferung durchs Wort gelangt?*, er sym- 
bolisiert damit jenes Unsagbare, das jenseits aller Sinne, auch des 
inneren Sinnes, liegt. — Alle Sinnesgebiete können die unio mystica 
ausdrücken, ja manchmal in einem Atemzuge werden Gesicht, 
Gehör, Geruch, Geschmack, Getast zur Darstellung des Göttlichen 
berufen. „von dinem antlitze vliuzet iteniu vreude, wünne lieht glast, 
wäz unde gesmac, wünne klenge unde doene'*“, so lobt Nikolaus 
von Straßburg das göttliche Wesen, indem er mit romantischem 
Ineinander aller Sinnesqualitäten die Unendlichkeit darzustellen ver- 
sucht. 

Das Geistigste, Sublimste wird durch das Niedrigste, Sinnlichste 
ausgedrückt; dadurch zeichnet sich die Metaphorik des Mystikers 
ganz besonders aus, daß sie diese beiden Sphären zu überbrücken 
scheint, daß sie ihm nicht widersprechliche Gegenpole zu bedeuten 
scheinen. Und wie der Ausdruck des Geistes, so der Geist selbst: Der 
Mystiker besitzt die Fähigkeit der In-Eins-Setzung der polaren 
Gegensätze, weil er alles sub specie aeterni, prägnanter formuliert: 


® cf. Lüers, Marien-Verehrung mittelalterlicher Nonnen pag. 32. 

® Derartige auffällige sensuelle Visionen finden sich bei den sogenannten 
ekstatischen Nonnen wie Lucardis, Blannbekin in reichem Maße. 

10° cf. Die Wertung der Sinne bei Hugo St. Viktor. MigneP.L.170 pag. 140: 
Gesicht und Gehör neigen mehr dem Geistigen zu; niemand möge glauben, 
daß der Anblick der sichtbaren Dinge keuschen Sinnen schade. Denn die 
äußern Dinge sind uns gleichsam die Adern, durch die die unsichtbare 
Schönheit sich offenbart und zu uns fließt. 

11 „Shakespeare und kein Ende.“ 

ı2 Pfeiffer I 362. 


2 Lüers, Sprache der Mystik 17 
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in aeterno sieht. Er ist in diesem Sinne der wahrhaft erotische 
Mensch; denn Eros bedeutet im weitesten Sinne Ineinssetzung von 
Sinnlichstem und Geistigstem durch Bezogenheit auf das Unend- 
liche”. 

Oft wird die Heranziehung des Sinnlichsten zur Darstellung des 
Unsichtbaren verteidigt. „Die äußeren Dinge sind uns gleichsam die 
Adern, durch welche die unsichtbare Schönheit Gottes sich offenbart 
und zu uns fließt. Denn es ist unmöglich, das Unsichtbare anders als 
‘durch das Sichtbare darzutun, und deshalb hat jede Theologie es 
nötig, sichtbare Hinweise zu gebrauchen bei der Erklärung des 
Unsichtbaren.“ So Hugo von St. Viktor, und auch der zweite Vikto- 
riner Richard liebt die bildliche Einkleidung des Begrifflichen trotz 
seiner abstrakten Geistesstruktur. Er betont des öfteren, wie sehr das 
Erkennen des Geistigen in sinnlichen Bildern der Menschennatur 
entspricht‘. Wie die französischen Mystiker geben auch die deut- 
schen dem Sinnenhaften den erhabenen Symbolwert, so daß auch am 
Sinnlich-Niedrigsten, wenn es den Modernen auch noch so unerhört 
und grotesk vorkommt, kein Anstoß genommen wird. Da gilt eben 
Seuses Wort von der Voraussetzung zum Verständnis: ‚ein minneri- 
chen zungen ein unminneriches herze enkan als wenig verstän als 
ein tütscher einen walhen’°“. Voll Minne muß das Herz sein, will es 
die Bildsprache des Mystikers verstehen. 

Der Mystiker kann mit uns übermaßen kühn erscheinender Bild- 
formung den geistigen Akt der unio mystica durch den sinnlichen 
Akt des connubium ausdrücken”® und wagt es, dieses connubium spiri- 
tuale bis zur letzten Erfüllung durchzudenken, so daß ein complexus 
corporalis in metaphysischer Bedeutung dem ekstatischen Aufgehen 
der Seele in Gott entspricht. Dieser Bildkomplex ist gerade bei Mech- 
thild von Magdeburg sehr häufig; das öftere ‚triuten‘“”, das ein- 
malige „beriben‘“*, das im lateinischen Texte indirekte Entsprechung 
findet in dem canticum virginale: „pectus tuum et meum est unum 
incompressum ab omnibus viris praeter te solum??“ — compressus 


13 cf, pag. 113 dieser Arbeit; desgleichen pag. 20. 

1 cf. Bernhart, Die philosophische Mystik pag. 115. 

15 Seuse pag. 199. 

16 cf. Seite 160 dieser Arbeit. 

# Typischer Terminus des engeren Minneverhältnisses in weltlicher Lyrik 
und Epik. 

ı M. 50, 2. 1% pag. 545. 
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aber bedeutet der Beischlaf —, der leidenschaftliche Schrei: „ich bin 
ein vollewahsen brüt, ich wil gän nach minem trüt?”“, die Abweisung 
des Einwurfs: „vrowe in der megde küschikeit ist die große minne 
bereit,‘ mit der von Glut getränkten Antwort der nach letzter Minne- 
einung lechzenden Seele „das mac wol sin, das enist das hoehste nit 
an mir”, alle diese Bilder für die unio mystica unter der Metapher 
des connubium spirituale sprechen nur eine allzu beredte Sprache, so 
daß sie des öfteren selbst den Übersetzer stutzig machen, der in mön- 
chischer Scham die allzukühnen Bilder zu umschreiben oder durch 
Ausdeutung besonders heftig auf die spirituale Bedeutung des Ver- 
gleiches hinzuweisen scheint”. 

Der Bildkomplex des conubium kann durch den des matrimonium 
spirituale ergänzt werden, auf Grund dessen dann die Metaphern des 
„swanger“ und des „kintbette gotes‘“”* für die Vorstellung der Gottes- 
geburt in dem Seelengrunde gebraucht werden, Bilder, die uns fast 
grotesk erscheinen mögen, aber durch uralte Tradition?‘ dem mittel- 
alterlichen Mystiker als durchaus sanktioniert zum Gebrauche zur 
Hand waren. Daß aber auch dieser Bildkomplex des matrimonium 
spirituale nicht in seiner stereotypen Verwendung erstarrt war, son- 
dern daß er zu erlebter Realität werden konnte bei Erfahrung gött- 
licher Offenbarung, davon geben die Visionen vieler Klosterfrauen 
Zeugnis, auf die von diesem Gesichtspunkte aus einmal hingewiesen 
werden muß. Offenbar hat die Metaphorik einen starken Einfluß auf 
‚diese uns oft fast pervers erscheinenden religiösen Erlebnisse ge- 
habt”. Denn, wenn sich Gottesfreunde mit dem Gruße: „Es werde 
das ewige Wort von euch in euch geboren?!“ immer wieder meta- 
phorisch grüßten, so konnte das wohl zu ekstatischen Erlebnissen 
dieses matrimonium führen, wie bei einer Christina Ebner und der 
Agnes Blannbekin oder auch einer Margarethe Ebner. Daß man 


2 M. 21,19 u. 2: M. 20,6 u. 

22 cf. Die Untersuchungen über die Textvarianten der lateinischen Hand- 
schriften pag. 45 dieser Arbeit ff. 

® cf. Katalog unter berhaftikeit. 

?4 cf. Reitzenstein, „Hellenistische Forschungen“: Die Vorstellungen und 
Ausdrücke sind Erbgut aus der antiken Mysteriensprache. 

25 Visionen einer Marg. Ebner, einer Christ. Ebner, einer Nonne Lucardis 
und Agnes Blannbekin sind bereits zu Mustertypen einer sexualpathologi- 
schen Forschung gestempelt worden. cf. Pfister, Hysterie und Mystik bei 
M. E. Zentralblatt für Psychoanalyse. Wiesbaden 1911. 

2* ME. 195. 
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aber aus dem Lager psychoanalytischer Forschung in dieser Visionen- 
literatur Beweismaterial zu finden glaubt für die Behauptung, dal 
die gesamte mittelalterliche Mystik ein Krankheitssymptom der Hyste 
rie und Sexualpathologie zeige, ist wohl ein wenig arg übertrieben. 
wenn auch ein sexual-erotisches Moment gerade bei den Mystikerinnen 
gewiß nicht zu leugnen ist. Man muß aber bedenken, daß es ein: 
ganz eigenartige vitale Grundlage ist, die die sinnlich erregte geistig’ 
Struktur des mittelalterlichen Menschen überhaupt bestimmte: Di: 
scheinbare Aufhebung der Polarität von Geistigkeit und Sinnlich- 
keit charakterisiert gerade den Mystiker des 13. und 14. Jahrhun- 
derts, so daß Geistiges anstatt des Sinnlichen, Sinnliches anstatt de 
Geistigen gesetzt werden kann, und das ist der Sinn aller Metaphorik. 
Wenn wir aber Korrelatseinheit von Geistigkeit und Sinnlichkei 
Eows nennen, so ist gerade der Mystiker, weil er beide Sphäre 
durch Projektion auf eine höhere zu adeln sucht, der wahrhaft ero 
tische Mensch. 

Alle vorstehenden Erläuterungen sollten den Zweck haben, deut 
lich aufzuweisen, daß die Metaphorik der mittelalterlichen Mystik 
nicht bloß poetisches Stilmittel ist, sondern auf Realität psycholo 
gisch-religiöser Erfahrung basiert. 

Erst im Niedergang der mittelhochdeutschen Mystik setzt die 
Nivellierung der Metaphorik ein, Vertreter wie Heinrich von Nörd- 
lingen und die Verfasserin der Minnenden Seele, ja öfters auch Niko- 
laus von Landau zeigen einen Niedergang der Bildsprache, so dab 
einem zum Bewußtsein kommt: Diese Metapher ist nicht mehr reli 
giöse Notwendigkeit, sondern Stilmittel, das oft wie Spielerei an- 
mutet und durch den sogenannten geblümten Stil beeinflußt zu sein 
scheint. 

Heinrich von Nördlingen redet anstatt von dem „mer der gotheit“ 
von der „wagguzze“, statt des Kernes, Markes Gottes, das die innerste 
Tiefe symbolisieren soll, von seinem „gederme“”’ in scheinbare 
Überbietung der Bildhaftigkeit, die sich bis zum Grotesken- steigert. 
Die Verfasserin der „Minnenden Seele“ bringt das Bildmotiv der 
xwoela nvevuarıxı) in grotesker Formung: Da ist Christus nicht mehr 
der zum Tanze der Seele auf Saiten- oder Blasinstrument spielend® 
Freund, sondern der trommelnde Christus erscheint”. Auch bei 


” ME. 174 „wagguzze“ ME. 200 „das gederm der grundlösen barmherzi- 
keit.“ 

® Ba. MS. Vers 98; 1657. 
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Nikolaus von Landau merkt man die Dekadenz der Mystikersprache; 
was sonst selbstverständlich im Bildausdruck war, erscheint bei ihm 
verschwommen, unklar und gezwungen. Meister Eckhart nennt die 
Gottheit „wilde Wüste‘, er umschreibt ängstlich: „die durchglestende 
wüestenunge der gotheit””.“ 


54. 


$ 4. 1. Die Metapher im engeren Sinne der Stilistik. 


In unserer Betrachtung und Zusammenstellung des Material- 
bestandes der deutschen mystischen Metaphorik im weiteren Sinne 
haben wir der Bildform der Metapher im engeren Sinne der Stilistik 
bei weitem den Vorzug gegeben. Denn die Metapher ist die zweifellos 
geistigste Bildform; sie geht wie das Gleichnis aus einer Proportion 
hervor, deren Glieder verschiedenen Sphären angehören, meistens 
dem Sinnlichen und dem Unsinnlichen. Gerber sagt mit Recht bei 
seiner Definition: „Die Metapher webt im Gebiete des Sinnlich-Un- 
sinnlichen?.‘“ Sie setzt entweder Geistiges für Sinnliches oder Sinn- 
liches für Geistiges, und zwar so, daß sie — und darunter verstehen 
wir ihre höhere Geistigkeit gegenüber den anderen Bildformen — 
das eine Glied der Proportion ganz außer acht lassend’, das andere 
mit vollem Bildgehalte füllend, allein wirksam den eigentlichen Aus- 
druck bildlich formt. Eigentlicher und bildlicher Ausdruck sind mit 
künstlerischer Abstraktion zu einem Koinzidenzwert geworden, der 
das Wesentliche einer Vorstellung in Vollendung darstellt, und es 
entsteht eine Bildform, die „alles Bleigewicht verdeutlichender Re- 
flexion verlierend”“ eine Synthese von Innen und Außen und einen 
Totalwert getrennter Vorstellungen, getrennten Lebens, darbietet. — 
Eine solche Bildform muß eben recht eigentlich der Geistesstruktur 
des Mystikers entsprechen, dem als dem erotischen Menschen Innen 
und Außen stets korrespondieren als Korrelatswerte, dem stets der 
Totalwert aller getrennten Vorstellungen, das Transzendente, gegen- 
wärtig ist. Sagt der Mystiker „Licht‘ für „Gott“, so spricht er von 

2® Nik. von L. pag. 75; 104; Nik. emendiert: schreit edel sele tue an deine 
schreitschuh. domide schride ubir die werg. Das kühne Bild hat bei ihm an 
Frische viel verloren. Nik. von L. pag. 109 emendiert: starrit äne undirlaz 
zu: siehet. 

i Gerber, Sprache als Kunst pag. 355 Teil I. 

?2 Darin besteht die sogenannte ökonomische Wirkung der Metapher. 

3 Richard M. Meyer, Stilistik pag. 153. 
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dem Verhältnis des unsichtbaren Gottes zum sichtbaren Lichte, von 
der sichtbaren Allausbreitung des Lichtes und der Allgegenwart 
Gottes, indem er eines für das andere setzt und im Grunde eines im 
anderen in Totalitätseinheit sieht: Gott ist Licht, weil Licht in Gott 
ist, das Licht gar nicht ohne Gott sein kann. — Spricht der Mystiker 
vom „Schmecken Gottes“ für das Geheimnis der mystischen Ei- 
nung, so setzt er das sinnliche Wohlgefühl für das unsinnlich-über- 
sinnliche Erfülltsein von Wonne bei der unio mystica, weiß aber 
letzten Grundes, daß auch diese beiden getrennten Sphären eine Ein- 
heit bilden. ndyra deia xal dvdomnıva ndvra; hat doch alles seinen 
Ruhepunkt im Göttlichen; — in diesem Sinne meint Vico seine De- 
finition: Jede Metapher ist ein kleiner Mythos‘. Denn in der Meta- 
pher deutet das Geformte im Bilde über sich hinaus bis ins Unend- 
liche mit Offenbarung des Symbolcharakters aller Werte. Umsonst 
zitiert nicht jeder Verfasser einer Abhandlung über das Wesen der 
Metapher die unsterblichen Dichterworte: „Alles Vergängliche ist 
nur ein Gleichnis.“ 

So ist die Metapher die wesentlichste Bildform in der Mystiker- 
sprache: Als Synthesis von Innen und Außen entspricht sie dem 
geistleiblichen Wesen des mittelalterlichen Menschen, als „kleiner 
Mythos“ bringt sie das Moment der Gesamtschau aller Dinge im 
urewigen &», das den Mystiker besonders kennzeichnet. — In zweiter 
Linie werden die übrigen Bildformen in unserer Untersuchung ihre 
Verwendung finden, zunächst der Vergleich, der, während der Me- 
taphernschatz viele altererbte Elemente aufweist, oft in stärkster 
Originalität nachgewiesen werden kann, Meister des Vergleiches sind 
besonders Tauler, David von Augsburg, und auch Mechthild von 
Magdeburg weiß diese Bildform mit besonderer Feinheit zu verwen- 
den: „ich stan in der erden mines vleisches glich eime stecken oder 
einem mäle da die liute zuo löffent, werfent und schiessent und lange 
miner @ren hant geramt’. Tauler vergleicht einen Menschen in Not: 
„ist im als er enzwischent zwei wenden hange und als hinder im 
st& ein swert und vor im si ein scharfes sper*“. Ein geistlicher Mensch 
wird mit einem Schwimmenden verglichen: „iz ist umme einen geist- 
lichen menschen also der dö swimmet g&n einem flizenden wazzere: 
swanne der die hende zu ime zühet, so verluset er hinderwart, also 


* Principi di una scienca nuova II 7. 
s M. 213, 12. 
° Tau. 161. 
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ist es in deme geistlichen lebene: der mensche muss antweder vorder 
oder hinderwart gen’“. 

Synekdochen als eine gewisse Abart der Metaphern, die schon in 
das Allegorische im engeren Sinne der Stilistik hinüberreichen, wer- 
den auch teils herangezogen werden, während wir von einer ein- 
gehenderen Darstellung der häufigen Allegorien, wie A. Vogt-Terhorst 
sie aus den Predigten Taulers zusammengestellt hat*, absehen wollen, 
wenigstens im allgemeinen; denn sie füllen in geradezu unüberseh- 
barer Menge die mystischen Texte, so daß unser Materialbestand be- 
deutend vergrößert würde. Mystische Predigt ist ja teilweise nichts 
anderes als Allegorese, die ihren Urgrund in den Werken der Väter 
bis auf ihren Urheber hin, Origenes, findet. Auch andere mystische 
Werke außer den Predigten sind ja als Ganzes große Allegorien, wie 
die von der „Minnenden Seele“, Seuses Allegorie der ewigen Weis- 
heit, Mechthilds Allegorie der Seele als minnende Braut des ewigen 
Bräutigams’. Auch einzelne Kapitel im Gesamtwerke der Magdebur- 
ger Begine stellen sich als Allegorien dar, die von dem Seetiere, die- 
von dem geistlichen Kloster, die ja sehr. beliebt im Mittelalter war, 
die von der geistlichen Hochzeit‘ u. a. 


2. Die drei Metaphernkomplexe für Gott, Seele und unio mystica. 


Innerhalb der Materialfülle der Metaphorik soll wiederum zum 
Zwecke der Gliederung und Sichtung der Blick auf drei verschiedene 
Metaphernkomplexe gerichtet werden. 

Auf die Geheimnisse der Natur, das aber ist auf Gott, auf die Ge- 
heimnisse der Vernunft, das aber heißt auf die Seele, deutet die 
Mystik: so Goethe. Metaphysik und Psychologie, philosophisch for- 
muliert, Gott und Seele, theologisch formuliert, das sind die eigent- 
lichen Themata der Mystik. Immer wieder klingt als Leitspruch 
durch die mittelalterlichen Werke Augustinus’ Wort aus den Soli- 


’ Pf. I pag. &2. 

°]. c. pag. 110 ff. 

° cf. die Allegorien der Tochter Sion, des Minneklosters u. a. 

10 Allegorie vom Seetier M. 111, 12; v. g. Kl. M. 249, 10 unten, v. d. g. H. 
M. 23, 13. Sehr bezeichnend ist, daß die Begine die Klosterallegorie erst 
unter den Eindrücken des Kloste,s Helfta schrieb. Das 7. Buch entstand 
dort, was auch aus anderen Kriterien ersichtlich ist. (Zur geistl. Hochzeit 
cf, Waag pag. 8. Karajan pag. 19. — cf. zum geistl. Kloster: Hugo 
von St. Viktor: Glaustrum animae.) 


23 


Google 


loquien: „deum et animam scire cupio; nihilne plus? nihil omnino“, 
ein Wort, das bei Freidank im Spruche wie Gebet lautet: „got herre 
gib mir, daz ich dich müeze erkennen unde mich”. Selbsterkenntnis 
und Gotteserkenntnis sind für den mittelalterlichen Menschen unbe- 
dingt zusammenhängende Momente. So gliedert sich auch das theo- 
logische Hauptwerk des Mittelalters, die „summa theologiae“ des 
Aquinaten zunächst in die beiden Hauptstücke I: tractabimus de deo; 
II: tractabimus de motu rationali ad deum — demnach gilt der erste 
Metaphernkomplex Gott, der zweite der Seele. — Aber es folgt in 
der Summa als drittes Hauptstück, — damit die Dreizahl als dem. 
Mittelalter heiligstes Zahlensymbol vollendet dasteht, — der Teil III: 

Tractabimus de Christo, qui secundum quod homo est, via nobis 
tendendi in deum. So folgt in der Themasetzung des Mystikers auch 

der Weg in Gott hinein, die unio mystica, auf daß aus der Zweiheit 
von Gott und Seele die wahre Einheit wird, indem sie der Mensch 

durch deutliche Offenbarung Gottes in der individuellen Tiefe er- 

lebt”, sei es, daß er den Weg zur Einung geht, den der griechische 

Mystiker &dovosaouds nennt oder den, der ihm Zxoraoıs heißt, sei 

es, daß er die Abwärtsbewegung Gottes zur Seele, den descensum, 

oder die Aufwärtsbewegung der Seele in Gott, den excessum, meint”, 

denn durch jene zwei Hauptbewegungen unterscheidet sich die unio 

mystica. 

Wir haben also drei Bildkomplexe zu unterscheiden, den für Gott, 
den für die Seele, den für die unio mystica. Auffällig ist die auf allen 
Gebieten der Mystik so sehr beliebte Dreisetzung, überstrahlt durch 
die höchste Dreiheit der einen göttlichen Person: Wir haben eine 
Dreiteilung des Psychischen, analog dem Göttlichen, in ratio, volun- 
tas, memoria: „verstentnisse, wille, gehügnisse‘“*; den Weg zur 
letzten Einung denkt sich der Mystiker in dreifacher Stufung, der via 
purgativa, via illuminativa, via unitiva, der xddapoıs, Eilauyıs, 

“ Soliloquien I, 2, Bescheidenheit pag. 18 Vers 19. 

ı2 cf. Hugo von St. Viktor „De vanitate mundi“ liber II: ascendere ergo 
ad deum, hoc est intrare ad semetipsum et non solum ad se intrare, sed 
ineffabili quodam modo in intimis etiam se ipsum transire, qui ergo se 
ipsum, ut ita dicam, interius intrans et intrincecus penetrans transcendit ille 
veraciter ad deum ascendit ... deum autem intra nos esse cognoscimus. 

13 Bernh. von Clairvaux, Sermo in canticum pag. 943; braucht die termini: 
excessum purae mentis in deum sive dei pium descensum in animam. 

“4 So unterschieden bei Pfeiffer II pag. 240. 
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Eywoss, drei Wege, die Heinrich Seuse in wunderbarer Weise so be- 
schreibt: „ein gelassener mensch muoss entbildet werden von der 
creatur, gebildet werden mit Cristo und überbildet in der gotheit‘“*. 
Mechthild von Magdeburg nennt die drei Wege: „die sich von der 
erde entkleidet = xddagoıs unt leit ir ore für dinen munt = &auys 
ja, die begriffet der minne funt = &»woıs““®. Diese triadische Glie- 
derung neben einer sehr häufigen symbolischen Verwendung der 
Drei?” kehrt in der mittelalterlichen Mystik immer wieder, sie ist bei 
Dante zur herrschenden künstlerischen Form geworden: Nicht um- 
sonst wählt er die terza rima als künstlerisches Symbolum seines 
Werkes von der Dreiform des jenseitigen Daseins, dem inferno, 
purgatorio und paradiso, und läßt jeden Hauptteil in 33 Gesängen 
klingen. Mechthilds Werk trägt im Prolog die Aufforderung: „alle, 
die diz buoch wellen vernemen, die söllent ez ze nün malen lesen‘“®, 
und auch in diesem „novies“ steckt das Symbolum der heiligen Drei- 
zahl ohne Zweifel. 


3. Identische Metaphern für Gott und Seele. 


Aber in unserer Dreigliederung der Metaphern für Gott, Seele und 
unio mystica werden wir oft eine Identität der beiden ersten Meta- 
phernkomplexe antreffen. Wir finden die gleichen Metaphern „ab- 
grunt gotes, abgrunt der s&@le, antlitze gotes, der s@le, blöze gotheit, 
blöze s&le, wüeste gotes, wüeste, einöde der s@le, lieht gotes, lieht der 
sele“ u. a. Diese identische Metaphorik spricht die deutliche Sprache 
der mystischen Anschauung von der Ähnlichkeit, Verwandtschaft, 
ja in der extremsten Formulierung von der Identität der Seele mit 
Gott, so daß eine Aufhebung der Subjektsobjektsrelation geglaubt 
wird, die-ja schon in nuce das Augustinuswort: „ascendere ergo ad 
deum, hoc est intrare ad semet ipsum‘“® in sich birgt; allerdings darf 
man die Vollendung dieser Definition nicht mit in Betracht ziehen; 
denn die erweist deutlich, daß Augustinus die Formulierung der 
Eckhartischen Identitätsanschauung: „nos transformamur totaliter 
in deum‘“°, eine Anschauung, die auch von der Kirche als häretisch 


15 Seuse pag. 168. '* M. 34,5 u. 

1? Zahlensymbolik liebte auch die Romantik, „denn die Zahl ist das Sinn- 
bild der Zeit und diese die ideelle Evolution des Unendlichen.“ A. W. Schlegel. 

18 M. 3, 4. 

i# Von Hugo von St. Viktor wiederholt und weiter formuliert. 

® Pummerer I. c. 45; Preger I 479. 
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abgewiesen wurde, weil sie gänzlich die patristische Unterscheidung 
zwischen ad similitudinem und ad imaginem, zwischen der gnaden- 
haft übernatürlichen und der natürlichen Gottähnlichkeit außer acht 
läßt, von sich gewiesen haben würde. 

Das Paulinische Wort: „ipsius enim et genus sumus‘““”' als Grund- 
lage für die Anschauung von der Verwandtschaft Gottes mit der 
Seele, die der mittelhochdeutsche Mystiker so gern mit „sipschaft“ 
bezeichnet”, gibt auch Thomas den Anlaß zu seinem von deutschen 
Mystikern oft zitierten Worte: „deus est unicuique intimus, sicut esse 
proprium rei est intimum ipsi rei‘. Gott ist der Seele näher als sie 
sich selber”, Gott ist die Form der Seele, wie das Wachs die Zeich- 
nung des Siegels trägt, „diu s@le ist näch gote geformet unde gebildet, 
dä von mac sie üf deheinem andern dinge ruowen wan üf ir eigen- 
licher forme, dä sie üf gebrouchet ist als ein ingesigel üf sinem stem- 
pfel“”. Gott ist der Seele ähnlich oder mit ihr gleich. Zu folgern ist 
diese allmählich zu einer häretischen sich entwickelnde Anschau- 
ung vielleicht auch aus der scholastischen Erkenntnis- und schola- 
stisch-mystischen Liebestheorie. Die Thomistische Erkenntnislehre, 
die auf der des Aristoteles” fußend, duo» Öuolw yıyyWoxreodar von 
Thomas wörtlich übersetzt übernommen wird: simile simili cognosci- 
tur, nimmt eine Ähnlichwerdung des zu erkennenden Objektes an 
das erkennende Subjekt an, der Mensch muß also quodammodo 
omnia sein, wenn er Gleichheit mit den Dingen haben will, die er zu 
erkennen begehrt, also muß er auch dem höchsten zu erkennenden 
Gegenstande gleich sein: Gott. — Hugo von St. Viktor und mit ihm 
Richard erweisen bei ihrer Darstellung des innertrinitarischen Pro- 
zesses, daß, da es zum Wesen der höchsten Liebe gehöre, daß der 
Liebende von derselben Beschaffenheit sei wie der Geliebte, die 
zweite Person durch Homousie der ersten gleich ist; sie nehmen eine 
Möglichkeit der Gottesliebe zu den Menschen auch nur auf Grund 
der Voraussetzung der Ähnlichkeit des Geliebten mit dem Liebenden 


21 ‚Actus apost. cap. 17, 28, 2 Petri 1, 4. 

22 cf. Katalog unter Sippschaft. 

2: Thomas I dist. 37 qu. 3a 3 ad 4; M. 180, 10 u. „so blibe ich der nehste in 
siner sele.“ Ruysbr. VI 60: God is ons inwendigher dan wi ons selben sijn. 

»ı Pf. II 342 als Aug. Zitat: „got ist mir näher, dan ich mir selber bin“; 
desgl. Pf. II 378 „got wonet in der sele als ein vriunt mit sinem vriunde.“ 

»s Pf. I 323, desgl. Pf. II 170. 

2° cf, Eth. Nicom. 1165 b 17. 
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an?”. Gott aber macht den Menschen durch Gnade sich ähnlich, oder 
der extrem häretischen Anschauung nach: der Mensch ist dem Wesen 
nach Gott gleich. 

Um diese Ähnlichkeit oder Gleichheit von Gott und Seele zu be- 
zeichnen, gebrauchen also die Mystiker oft denselben Terminus, das 
gleiche Bildwort. Das drückt das mystische Einheitsgefühl am deut- 
lichsten aus, man empfindet die Anschauung von der Göttlichkeit des 
Ichgrundes in der gleichen Benennung: ‚die blözheit gotes“ be- 
zeichnet das Freisein des Göttlichen von jedweder empirischen Be- 
stimmung, sein absolutes Wesen, die Seele muß ebenfalls zu dieser 
„blözheit‘“ gelangen, um sich mit der bloßen Gottheit — und hier ist 
wahrhaft Gottheit, nicht Gott, der Wirkende”, gemeint — zu vereinen. 
„Wesen“ ist die göttliche Wesenheit, „Wesen“ wird auch das Ewige 
in der Seele „Seelengrunde““ genannt. 

Das bedeutendste Dokument dieser Identitätsgläubigkeit von Gott 
und Seele ist die zahllose Verwendung der Formel: „Ich bin Du, Du 
bist Ich‘ in der mystischen Literatur aller Zeiten. Diese reziproke 
Identitätsformel, der die reziprokeImmanenzformel”: „Du bist in mir, 
ich bin in Dir“, oder wie es auch das erste der namenlosen Lieder in 
Minnesangs Frühling singt: „ich bin din, du bist min“ entspricht, ist 
ganz und gar mystischen Ursprungs und stellt die Aufhebung der 
Subjektsobjektsrelation am klarsten dar. Bis auf Jostes hat man 
dieses namenlose Lied in Minnesangs Frühling immer als ein Lied 
der weltlichen Minnepoesie bezeichnet. Vielfach wird von diesem Ge- 
sichtspunkt aus dann behauptet”, daß die in den Texten mittelalter- 
licher Mystiker vorkommende Formel: „ich bin din, du bist min“, 
oder wie sie sonst geformt sein mag, durch das weltliche Lied beein- 
flußt sei. Wir meinen aber, daß dieses Lied gar kein weltliches, son- 
dern ein geistliches war und so durchaus nicht überraschend in 
Mystikertexten erscheint. Bei Mechthild von Magdeburg heißt es: 


”” Richard von St. Viktor, Detrinitate, cf. Nikomachische Ethik 1165, 10b 17. 
‚5u0oov t® Öuolo pilov: Erkenntnis- und Liebestheorie sind identisch formuliert. 
‚cf. auch A. Schneider: Der Gedanke der Erkenntnis des Gleichen durch Glei- 
‚ches. Münster 1923. 


28 Die Unterscheidung von Gottheit und Gott Pf. II 181: „got wirket, diu 
‚gotheit wirket niht. got unde gotheit hat unterscheit an wirken und an 
.nihtwürken. Desgl. Th. D. 58. 


2° Heiler, Das Gebet pag. 307. 
% So auch von Stierling pag. 31. 
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„ich bin in dir, und du bist in mir, 

wir mögen nit naher sin, 

wan wir zwoei sint in ein gevlozzen, 

und sin in ein forme gegozzen, 

also son wir bliben eweklich unverdrossen®'.“ 


Sie scheint allerdings auch ein anderes Lied aus „Minnesangs 
Frühling“ gekannt zu haben. Eines ihrer Lieder beginnt wie jenes 
Sprüchlein auf Alienor von Poitou mit ähnlichem Wunsche: 


„were alle die welt min, 

und were si lüter guldin,. 

und solte ich hie nach wunsche eweklich sin, 
die alleredelste, die allerschöneste, 

die allerricheste keyserin”.“ 


Dazu zitiert sie scheinbar jenes Lied, das auch Seuse kannte, mit 
dem Refrain: ergo merito, jenes alte Weihnachtslied, eines der ersten 
mit der sogenannten Mischform des lateinischen und deutschen 
Textes: „in dulci jubilo”.“ Sie schließt ein Weihnachtskapitel: in 
praesepio, das kint lag üf dem herten strow, sin himelscher vatter 
wolte also”*.“ 

Diese Beispiele sind sicherlich Beweis genug, daß die Begine 
Mechthild mit dem Sangesgut ihrer Zeit bekannt war, wenn wir auch 
das erste Lied als weltliches Lied unbedingt ausnehmen. Denn der 
Spruch: „du bist min, ich bin din“ ist nur scheinbar weltlich; in 
Wirklichkeit aber mystisch mit einer langen Historie. Von dem helle- 
nistischen Spruche: od yao el &Eyw xal &yw od. 6 Av einw, del yer&adw. 
Tö yao Ödvoud oov Exw @s Yvdaxıngıov Ev ıij zagpdia ıjj Zu” über die 

2 M. 66, 22. 

22 M. 256, 16. cf. M. F. 3, 7. Singer, Beitr. 14 pag. 427 will ja auch dieses 
Lied zu einem ursprünglich geistlichen stempeln, indem er die Lesart der 
Handschr.: „daz chunich von engellant lege“ als echt ansieht, meint er, dieser 
König sei Christus; Pf. II 312 erscheint derselbe Liedanfang. 

3 Hoffmann von Fallersleben, In dulci jubilo, Hannover 1854, führt Seuse 
pag. 21 als ältesten Beleg an; desgl. Bolte, Leipzig 1896. Wir eruierten hier- 
mit einen noch älteren Beleg und nehmen an, daß das Lied noch dem 
frühen 13., vielleicht sogar dem 12. Jahrhundert angehört. 

% M. 273, 21. Wir stellen den Text bei Morel um aus Reimgründen. 

ss Poimandres 17, Poimandres 20: ich bin du, du bist ich. cf. Bousset, 
Kyrios pag. 150. 
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Formel des Hohen Liedes „dilectus meus mihi et ego illi“** bis zu 
den Identitäts- oder Immanenzformeln der lateinischen und deut- 
schen Mystik hin führt ein gerader Weg, den ein Exkurs zum alpha- 
betischen Katalog mit einzelnen Belegen aufweisen wird”. 

Die identischen Metaphern für Gott und Seele sollen aber stets im 
besonderen hervorgehoben werden, weil sie ein helles Licht auf die 
ganz spezifisch mystische Religiosität werfen. 


85. Über den Ursprung der Metaphorik 


1. Quellen im allgemeinen, Quellen der Mechthild von Magdeburg 
| im besonderen. 


Wir haben bereits des öfteren darauf hingewiesen, daß der größte 
Teil des Metaphernschatzes der mittelalterlichen Mystiker als alt- 
ererbt angesehen werden muß. Die Kultur des Mittelalters ist im 
wesentlichen rezeptiver Natur, Traditionsbestimmtheit ist ein Haupt- 
charakteristikum der mittelalterlichen Epoche und mit ihr zusam- 
menhängend der Typismus, der sich in der bildenden Kunst wie in 
geistlicher und weltlicher Literatur offenbart; man denke nur etwa 
an die Angleichung der Bamberger Skulpturen an ihre Prototypen, 
die Reimser; man denke an den Typismus im Minnesang, an die bis 
auf die Metaphorik entsprechende Ähnlichkeit französischer und 
deutscher mystischer Literatur. Teilweise scheint die Metaphorik der 
mittelhochdeutschen Mystiker wiederum beeinflußt zu sein durch 
eine Gattung deutscher Literatur selbst’, nämlich die vormystische 
deutsche Predigt, die wir wohl noch mehr, als uns möglich war, zum 
Vergleiche hätten heranziehen sollen. Der Einfluß der Predigt über- 
haupt, besonders auch auf die bildende Kunst — man denke nur an 
die Bildmotive der goldenen Pforte von Freiberg — müßte einmal 
gesondert in einer Monographie untersucht werden’. 

Traditionsketten müssen verfolgt werden, wenn man sich mit 
mittelalterlicher Metaphorik beschäftigt. Aber diese Traditionsketten 


3 Gant. cant. 2, 16. 

” cf. Seite 309 dieser Arbeit. 

ı Besonders in dem durch Allegorese entstandenen Metaphernschatz. 

? cf. Schönbach, Altdeutsche Predigten. Graz 1886. Springer und F. X. 
Kraus haben auf diesem Gebiet bereits erfolgreich vorgearbeitet. cf. Sprin- 
ger, Über die Quellen der Kunstvorstellung im Mittelalter. Akad. Sitz.-Ber. 
phil.-hist. XXXI. Leipzig 1879. 
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sind in keiner Weise zu überschätzen’”. Man darf nicht außer acht 
lassen, daß identische Terminologie oder identische Vorstellungs- 
komplexe nicht in jedem Falle ihren Ursprung in historischer Ab- 
hängigkeit haben, und gerade bei der Mystik ist diese Beobachtung 
besonders maßgebend. Die durchaus ähnliche Geistesstruktur der 
Mystiker aller Zeiten, aller Völker, des Orients wie des Okzidents, 
bringt des öfteren völlig unabhängig voneinander die gleichen Vor- 
stellungen, die gleichen Formeln und Bilder für das unsagbare Gött- 
liche hervor. 

Das na-iti der indischen Upanishaden entspricht deutlich dem non 
aliud des Bonaventura als Bezeichnung für das Göttliche, der Inder 
sieht im atman dasselbe Unbegreifliche wie der Europäer im spiritus 
oder Atem, wenn er vom „atem gotes“ spricht. Deutlich geht die 
Vorstellungsgleichheit oder -Ähnlichkeit zwischen Mystikern ver- 
schiedener Zeiten und Völker aus einer Sammlung wie der Bubers 
„Ecstatische Confessionen“ hervor, die gerade in dieser Beziehung 
sehr instruktiv ist. Banz* bringt ein frappantes Beispiel von Gleich- 
heit einer Eckhartstelle mit einer solchen bei der französischen 
Mystikerin Alacoque des 17. Jahrhunderts: „wan sin herze bran an 
dem kriuze als ein viurin esse oder ein oven, dä diu flamme an allen 
enden uzsleht, also bran er an dem kriuze in dem viure der minne 
gegen aller der welte — de cette sacr&e humanite de Jesus Christ, sor- 
taient des flammes de toutes parts, mais surtout de son adorable 
poitrine, qui ressemblait A une fournaise et s’etant ouverte me 
decouvrit son tout aimant et tout aimable coeur, qui &tait la vive 
source de ces flammes.“ 

Also soll man nicht allzu großen Wert legen auf eine Darstellung 
der Abhängigkeit irgendeines Bildkomplexes von einem anderen aus 
früherer oder gleicher Zeit. Denn die Vorstellungen, Bilder und 
Wortschöpfungen „lagen sozusagen in der Luft.“ Die Bezeichnung 
der unmittelbaren Quelle irgendeines Bildes oder irgendeiner Vor- 
stellung ist darum nicht so unbedingt wesentlich, kann sogar oft zur 
Konstruktion führen, wenn nicht die Entlehnung ganz offensichtlich 
zutage tritt. Oft genügt es darum wirklich, das Bild, die Vorstellung 


° cf, Seite 5 dieser Arbeit. 

* Banz pag. 110. Mit Recht wird darauf hingewiesen, daß von einer Ab- 
hängigkeit der französischen Mystikerin von Meister Eckhart nicht die Rede 
sein kann. 

5 Ebenda, pag. 110. 
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‘ als spezifisch mystisch an mehreren Stellen nachzuweisen und hinzu- 
deuten auf das Phänomen adäquater Geistesstruktur aller Mystiker, 
wenn Entsprechungen auffälliger Art vorliegen. „Die Mystiker bilden 
eine unsichtbare Brüdergemeinde, die sich über alle Länder und 
Zeiten erstreckt; durch Meilenweite und Jahrhundertferne getrennt, 
reichen sie sich die Hände und stimmen ein in das Lied: „Gott und 
Mensch sind nur durch äußeren Schein getrennt, beide sind eins in 
unauflöslicher Einheit.“ Der Ausdruck ihrer Anschauungen, beson- 
ders der bildhafte, ist also oft der gleiche, so daß man von mysti- 
schem Allgemeingut der Metaphorik sprechen kann. 

Deutlich muß jedoch da die Quelle eines metaphorischen Aus- 
drucks nachgewiesen werden, wo es wirklich möglich ist oder zu 
sein scheint. Wir haben das in den meisten Fällen versucht, sind 
uns aber bewußt, daß auf Grund erster Anfangsversuche nicht immer 
das Richtige getroffen werden konnte. Eine wirklich unbedingt zu- 
verlässige Quellensammlung wird in diesem Falle nur eine durch 
jahrelange Forschung genährte Spezialarbeit darbieten können. Das 
Hauptmaterial der ererbten Metaphorik entstammt natürlich dem 
Alten und Neuen Testament’, jenen Hauptquellen mittelalterlicher 
Literaturdenkmäler — Dante zum Beispiel bezieht sich mehr als 
500mal auf die Bibel® —; die Metaphorik ist teilweise durch Alle- 
gorese gewonnen, die geistiges Produkt der Patristik ist, besonders 
des Areopagiten und Augustinus. 

Ein überwiegender Teil der Metaphern ist aus lateinischen Über- 
setzungen zu erklären. Neumann weist in seiner Kritik von A. Vogt- 
Terhorsts-Taulerwerk®? besonders darauf hin, indem er bemerkt, daß 
die Verfasserin diese Tatsache in ihrer Betrachtung außer acht ge- 
lassen hat. Er will durch eine Herausstellung der aus dem Lateini- 
schen übertragenen Bildworte dazu kommen, farblose eindeutige 
Fachwörter, also erstarrte stereotype Termini von echt bildhaften, 
wie er sagt, „rhetorischen, rein verdeutlichenden Metaphern“ abzu- 
heben. Wir können auf diesen Versuch nicht eingehen, weil wir eben 
nur das rein Bildhafte der Mystikersprache herausstellen wollen. 


° Heiler, Gebet, pag. 266. 

? Meister Eckhart nimmt seine Zitate der Bibel z. T. aus der glossa ordi- 
naria in die Hl. Schrift, wie er auch Aristoteles nicht nach dem Original, 
sondern nach Thomas und Petrus Lombardus zitiert. 

® Vossler schätzt 500 Bibelzitate, 30mal Aristoteles, 10mal Augustinus. 

® Zeitschrift für deutsches Altertum Bd. 60. 1923. 
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Wir sind uns allerdings wohl bewußt, daß es sehr schwer ist, zu 
sagen, ob der Mystiker noch in jedem Falle das Bildhafte des Aus- 
drucks, wie wir es empfinden, im Bewußtsein hatte. Sicherlich ist 
ihm ein Ausdruck wie „abgrunt gotes‘‘ so geläufig gewesen wie uns 
ein sogenanntes Modewort, dessen Gehalt und Inhalt nicht in jedem 
Falle bewußt zu werden braucht’. Aber bestimmt wählte er gerade 
diesen Ausdruck aus dem ganz besonderen Grunde der Unendlich- 
keitsvorstellung, die dieses Bildwort in sich umfaßt”. 

Der französischen Mystik ist manches Bildwort mit seiner Vor- 
stellung, das in der deutschen Mystik auftaucht, entnommen. Bern- 
hard von Clairvaux’ Metaphern des commercium cum deo und des 
conubium spirituale, Hugo von St. Viktors „arrha animae, claustrum 
animae, tabernaculum mentis“, Richard von St. Viktors „intimum 
mentis sinus“ erscheinen bei den deutschen Mystikern als ‚„süezer 
minnewehsel, als höhgezit und triuten ime bette der minne, als hüs, 
tabernacel der s@len, als grunt der selen;“ und viele andere Ent- 
sprechungen wären noch außerdem zu nennen. Sogar Thomas von 
Aquino kann als Urheber eines in der deutschen Mystik in immer 
wiederkehrender Variation sehr beliebten Bildkomplexes bezeichnet 
werden. Der Aquinate führt den Begriff der „scintilla animae“, der 
aus Ezechiel genommen ist, in die Literatur ein’*, wie ja überhaupt, 
wie Grabmann sagt, „in der Auffindung und Disposition des vollen 
Inhaltes einer Metapher der engelgleiche Lehrer ein Meister ist.‘‘ So 
erklärt er auch die von den Mystikern so häufig verwendete Metapher 
„Licht“ und ‚Feuer‘ für das Göttliche. 

Aber es ist zu bemerken, daß die deutschen Mystiker gerade eine 
besondere Vorliebe zur bildlichen Weiterführung der ererbten 
Metaphorik haben. Die Bamberger Skulpturen tragen doch auch 
trotz der Angleichung an die der Reimser Kathedrale eine starke eigen- 
lebendige Note, die eben deutsch ist. — Seuse übersetzt einmal fast 
wörtlich eine Stelle aus Bernhards „sermones in canticum canti- 
corum“; aber er ist der deutsche Minnesänger, das bezeugt sein herz- 
lich hinzugefügtes „in dem meien“ zu dem Zitat des französischen 
Mystikers. Die beiden Stellen lauten: „Aquilo mihi suspectus est et 
frigora matutina, quae intempestivos flores solent perdere, fructus 


1% Besonders im Niedergang der Mystik kann man von mystischen Schlag- 
wörtern reden. 

11 cf, Seite 104 dieser Arbeit. 

ı cf. Grabmanns Aufsatz über die „scintilla animae.“ 
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praeripere'*.‘“ „als der kalt rife in dem meien die wünklichen bluost 
terret und veröset, also terret zergangklichü minne allen götlichen 
ernst und geistlich zuht'*.“ Wieviel reiche Produktivität zeigen die 
altererbten Metaphern aus der coelestis hierarchia des Pseudodiony- 
sius, die durch die Fülle der hinzugetretenen Bildhaftigkeit aus der 
höfischen Sphäre fast ganz neu geworden zu sein scheinen”°. Tra- 
dition durch lange Jahrhunderte hindurch braucht keine Erstarrung 
der Metaphern zu stereotypen Formeln zur Folge zu haben. 

Bei Eckhart, Seuse, Tauler u. a. ist die Frage nach den Quellen 
verhältnismäßig leichter zu lösen als bei Mechthild von Magdeburg. 
Jene zitieren sehr viel, manchmal genauer, manchmal heißt es auch 
nur: ‚‚nu sprichet ein heidenischer meister;‘ aber Mechthild gibt nie 
einen direkten Beleg irgendeines nicht unmittelbar von ihr stammen- 
den Ausspruches, wenigstens der deutsche Text bietet nie einen An- 
halt, während der lateinische Text des öfteren Bibelzitate oder an- 
dere anmerkt, offenbar eine Arbeit des Redaktors”®. In der Einsiedler- 
handschrift des alemannischen Textes findet sich als Glosse am 
Rande einmal ein Zitat, das Augustinus zugeschrieben wird. Dasselbe 
Zitat erscheint bei Mechthilds Zeitgenossen, Brun von Schonebeck, 
als Wort Bernhards von Clairvaux’”. | 

Woher nun die Begine all das reiche Bildungsgut, das ihr Werk 
umfaßt, nahm, erscheint fast unbegreiflich. Denn das „Fließende 
Licht der Gottheit“ ist ein in seiner Zeit ganz singuläres Werk; und 
wie es so in seiner einsamen Vereinzelung in wahrer Vollendung 
dasteht, muß immer wieder überraschen, solange wir nicht ähnliche 
Werke aufgefunden haben, die vielleicht noch eine intensivere Er- 
forschung der niederdeutschen Mystik ans Tageslicht fördern wird. 


* Bernhard, Sermo 63 in canticum 6, 7. 
14 Seuse 221. 
15 cf. Hauptteil A $ 14. 


i# Der Redaktor sucht vor allem an häretisch klingenden Stellen: durch 
Bibelzitate die Unantastbarkeit der Anschauungen der Mechthild zu er- 
weisen, desgleichen an Stellen, die allzu konkreten Ausdruck religiöser 
Erotik darbieten. | ! 

1? M. 86 korrespondiert mit Brun 340: quaecumque necessitas cogit pecca- 
torem, nec vitae brevitas, peccati enormitas, nec horae extremitas etc. — 
quaecumque necessitas cogit peccatorem ad poenitentiam, nec temporis 
brevitas, nec criminis quantitas nec personae qualitas excludit eum a venia, 
sic ipsa pia mater caritas recipit prodigum filium ad se revertentem. 
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Die Verfasserin hebt immer wieder ihre Ungelehrsamkeit und Un- 
bildung hervor, und daß das nicht bloße, im Mittelalter so sehr be- 
liebte Demutsformel war’®, dafür ist wohl die Tatsache ein Beweis, 
daß fast nirgends lateinische Zitate sich finden im alemannischen 
Texte. Wo sie sich finden, sind sie entweder auf die Redaktionstätig- 
keit des Heinrich von Halle zurückzuführen, der die Offenbarungen 
in den sechs Büchern zusammenstellte, oder sie sind Formeln der 
Liturgie, wie das „gloria patri etc.‘‘, die dem mittelalterlichen Men- 
schen, auch wenn er des Lateins nicht kundig war, in Fleisch und 
Blut übergegangen waren; oder es sind Formeln aus bekannten Lie- 
dern wie das „in praesepio‘“ des Weihnachtsliedes „in dulci jubilo**“. 
Wie oft betont Mechthild: „wan ich der schrift ungeleret bin, ich 
selber ungeleret bin, nu gebristet mir tüsches, des latines kan ich 
nit”.‘“ Alle diese Worte sprechen deutlich von ihrer Unkenntnis des 
Lateins, also auch von der Tatsache, daß sie die Bibel nicht selbst 
gelesen hat. Wie gelangte die ungelernte Frau dann aber zu einer 
solch erstaunlichen Höhe geistiger Bildung, wie ihr Werk sie offen- 
bart? Sie führt einmal als Gewährsmänner ihre Beichtväter an: 
„ich hän dainne ungehoertü ding gesehen als mine bihter sagent wä 
ich der schrift ungel@ret bin?“ Das Beichtamt für geistliche Frauen 
lag damals meistens in den Händen der Dominikaner. 1267 wurde 
die cura monalium dem Orden vom Papst Clemens IV. definitiv 
übertragen, und zweifelsohne brachten die gelehrten Brüder viele 
theologische Erörterungen in scholastischem Gewande in die Reihen 
der Nonnen und Beginen hinein, ganz besonders da, wo ihnen In- 
teresse und Verständnis von seiten der Frauen entgegengebracht 
wurde. — Mechthilds Werk, wenigstens die ersten sechs Bücher, 
haben wir nun um 1250—1265 anzusetzen, zu einer Zeit, da die geist- 
lichen Frauen schon den Einfluß der scholastischen Theologie spüren 
konnten. 

Mechthilds Werk zeigt deutlich Spuren der Scholastik; lesen wir 
z. B. pag. 28,6 des „Fließenden bientes,, so fallen zahlreiche tho- 


a8. cf, Schwietering, Die Demutsformel in mittelhochdeutscher Dichtung. 

1° cf. Seite 28 dieser Arbeit. 

2° M. 56, 1 unten; M. 237, 5; M. 30, 1. Die Nichtachtung der deutschen 
Sprache in den Mystikerkreisen zeigt sich sowohl in diesen Worten Mech- 
thilds wie in denen Seuses pag. 199 und naunderNche"; in tiutscher zungen“. 
Oben zitiert Seite 7. 

21 M. 56, 1 unten. 
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mistische Begriffe und Vorstellungen, in dichterisches Gewand ge- 
hüllt, auf: Das Transzendente wird gekennzeichnet durch die 
„unsprechliche ordenunge‘“, die deutlich des Aquinaten Vorstellung 
von dem ordo des Kosmos entspricht; von der fruitio und abstinentia 
in dieser fruitio ist bei Thomas wie bei Mechthild von der „ge- 
brüchunge und der abebrechunge näch der maht der sinne“ die 
Rede. Gerade diese letzte Bemerkung, die lateinisch lautet: „secun- 
dum virtutem capacitatis animae diligentis”,‘“ entspricht den scho- 
lastischen Sätzen: quidquid in aliquo recipitur, non recipitur in eo 
nisi secundum potestatem et facultatem recipientis. Divina essentia 
non capitur ab intellectu nisi secundum modum intellectus capi- 
entis””, 

Oder die Begine weiß von der scholastischen Anschauung der 
Trinität der Seele, die der Trinität des dreieinigen Gottes entspricht: 
„o minnende söle, du bist drivaltig an dir, du maht wol gotz bilde 
sin?*,“ Allerdings liegt uns — und darauf macht besonders Denifle” 
aufmerksam — in Mechthild von Magdeburgs Werk noch nicht die 
scholastische Spekulation in der vollendeten Reife der späteren 
Mystiker vor; sie ist vielfach auch zu sehr in poetisches Gewand 
gehüllt, als daß sie sich rein als Spekulation darstellen könnte. Daß 
die Begine aber versucht hat, die schwierigsten theologischen Pro- 
bleme zu durchdenken, dafür ist manches Kapitel des „Fließenden 
Lichtes‘ Beweis. 

Mechthild waren auch die theologischen Vorstellungen und Bild- 
formen des Areopagiten nicht fremd, sie kennt seine Verwendung 
der Önto-Bildungen in den kataphatischen Formulierungen”. Sie 
kennt die apophatische Theologie des Dionysius und nennt wie er 
Gott das ‚„niht””“. Wohl durch die Vermittlung der Viktorinischen 
Mystik hat sie Kunde von den Werken des Areopagiten; denn daß 
sie durch Vermittlung ihrer Beichtväter und geistlichen Freunde in 
der Viktorinischen Mystik sich unterrichtet hat, erweist ihre Minne- 
terminologie, die deutliche Anklänge an die des Richard von St. 
Viktor zeigt. Man könnte die vier Grade der Liebe”, die der Vik- 


22 nag. 472. ?® Denifle, Arch. II pag. 423. ?* M. 38, 7. ®® Arch. II pag. 528. 

2° M. 63, 11 u.: „ich aber werde übertrunken“, 

” M. 17, 1: „du solt minnen daz niht“. cf. Katalog unter ‚niht«, 

28 Der Richardische Traktat de 4 gradibus charitatis wird zitiert bei Tau- 
ler pag. 2%, 316 usw. Tauler braucht statt „wunde minne“ prägnanter „wun- 
dende minne“. 
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toriner als „charitas vulnerata, charitas ligans, charitas, quae langui- 
dum facit und charitas, quae defectum adducit bezeichnet, auch bei 
Mechthild nachweisen, wenngleich auch nirgends eine direkte Pa- 
rallele zu dieser Vierstufung sich bei ihr aufweisen läßt. Sie spricht 
von der wunden Minne, die im Hohen Liede angeredet wird: „vul- 
nerasti cor meum”“ und dem Minnenden Wunden austeilt, an denen 
er leidet, bis er als gefangener Ritter der Minne, der „gebundenen 
minne von heliger gewonheit“ zufällt”. Die Charitas, quae languidum 
facit, entspricht der „senenden minne”“, und die vierte Stufe des 
amor ecstaticus, da alle Ichheit in der Gottheit aufgegangen ist, ist 
Mechthilds „minnebrant‘“ oder die „windesche minne von übermaht, 
die nieman gedüten mac”“. Der Minnesturm, „orewoet‘ bei Hade- 
wych und Ruysbroeck, spielt ja gerade in der Mystik eine große 
Rolle” und gibt das unterscheidende Moment zwischen der scho- 
lastischen und mystischen Liebestheorie* an: Völligen Aufgang der 
Persönlichkeit im göttlichen Wesen kraft der Fülle ekstatischer Liebe. 

Auffällig ist, daß die flämische Mystikerin Hadewych dieselben An- 
schauungen und Termini bringt aus der Viktorinischen Mystik wie 
die Begine Mechthild. Sollte nicht gerade diese Tatsache darauf hin- 
weisen, daß die mündliche Überlieferung durch die Beichtväter nicht 
Mechthilds alleinige Quelle gewesen ist, die ihr den Schatz der fran- 
zösischen Mystik zuströmte? Man muß doch vielleicht eine vermit- 
telnde Literatur annehmen, die als Mittelglied zwischen der fran- 
zösischen und mittelniederdeutschen Mystik steht. Sollte diese 
Literatur selbst niederdeutsch gewesen sein, so daß die Begine viele 
Motive und Vorstellungen durch eigene Lektüre für ihr Werk daraus 
entnommen hat? Es wäre eine dankbare Aufgabe, einmal die Ent- 
sprechungen in den Werken der Hadewych und der Mechthild heraus- 
zustellen; möglich wäre es, dann weitere Schlüsse auf das etwaige 
Vorhandensein gemeinsamer Quellen zu ziehen. Ob vielleicht Hade- 
wych die lateinischen Texte selbst studiert hat, wäre auch in Er- 
wägung zu ziehen; denn sie ist offenbar bedeutend gelehrter als die 


? Cant. cant. IV 9. Der Terminus „wunde minne“ basiert auf dieser Stelle. 
cf. M. 37, 9. 

”M. 74,2 u. 

sı M. 75, 1. 

a M. 75, 16. 

= cf. die Erläuterungen zu diesem Terminus S. 302 dieser Arbeit. 

&# cf, Lüers, Liebestheorien im Mittelalter (noch ungedruckt). 
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Dichterin Mechthild, sie, die der Weisheit Lob im Hymnus singt. 
„Ach, Weisheit führt sehr tief in Gott hinein, deshalb gibt es im 
Leben keine Sicherheit, ihn zu erreichen als allein in der tiefsten 
Weisheit*”.‘“ Sie definiert also auch öfter das, was sie bildhaft oder 
terminologisch denkt: Mechthild singt vom ewigen Kuß des großen 
Gottes ohne Erklärung”. Hadewych sagt: „Deinen Kuß gib Gott nicht 
eher, als du weißt, daß er von ewiger Dauer sein wird. Was ich den 
Kuß des Geliebten nenne, ist das: Außerhalb aller Dinge mit ihm ver- 
einigt sein und keine Befriedigung zu empfangen als die, die man 
im Genuß der Einigung in ihm empfängt.“ 

In diesem Zusammenhange wäre auch einmal die Frage zu be- 
leuchten, ob das Dreifaltigkeitslied” in das 13. oder 14. Jahrhundert 
zu setzen ist, ob es unter dem Einfluß der Spekulation Eckharts oder 
in derselben Zeit wie das Werk Mechthilds entstanden ist und also 
zur Eruierung noch unbekannter mystischer Traktate des 13. Jahr- 
hunderts auch mit herangezogen werden müßte. — Ausgeschlossen 
ist es gar nicht, daß uns im Dreifaltigkeitslied ein Dokument ersten 
Versuches dichterischer Formulierung der theologischen Spekulation 
vorliegt, das sowohl Mechthild als Meister Eckhart bekannt gewesen 
sein mag”. 

Jedenfalls ist auf Grund der außerordentlich problemhaften Quel- 
lenfrage die Bedeutung von Mechthilds Werk keinesfalls zu über- 
schätzen. Stierling*° ist derselben Meinung und weist besonders auf 
die Tatsache hin, daß Niederdeutschland für uns noch, gerade was 
die Mystik anlangt, ein ganz unbekanntes Land ist. 

Daß das Werk Mechthilds seinerseits auch wieder als Quelle diente, 
besonders für die Mystiker der Spätblüte, erweist der Briefwechsel 
Heinrichs von Nördlingen mit seiner geistlichen Freundin Marga- 


s Plaßmann pag. 1i. 

3° M. 66, 18; 101, 19; cf. Katalog unter „Kuß“. 

»” Plaßmann pag. 5. 

® Denifle weist Arch. II pag. 528 darauf hin: „Weit enger (als an die 
scholastische Spekulation) schließt sich an Mechthild das von Bartsch alerie 
Lied von der Dreifaltigkeit. 

® In der Handschrift, die Fedor Bech zur Herausgabe seines Granum 
Sinapis, das identisch ist mit dem Dreifaltigkeitslied, vorlag, steht ein latei- 
nischer Kommentar zum Liede, .der sicher der spekulativen BI des 
14. Jahrhunderts angehört. 

“ Stierling pag. 34. 


37 


Google 


retha Ebner. Heinrich hat ja in aufopferndem Fleiße sich zwei 
Jahre lang mit dem ‚innerlichst rührenden Minneschuß"“, wie er 
der Begine Werk in seiner überschwenglichen, tändelnden Redeweise 
nennt, beschäftigt, indem er das niederdeutsche Original, das wir 
leider bisher noch nicht aufgefunden haben, in seine oberdeutsche 
alemannische Mundart übertrug, für seine geistlichen Freundinnen, 
die Schwestern des Waldes der vorderen Au, in der Nähe des Stiftes 
Einsiedeln“, das noch jetzt den kostbaren handschriftlichen Schatz 
treu behütet. Heinrich von Nördlingen entlehnt dem Werke Mech- 
thilds größere Stellen, z. B. XXXXVI, 38 ff., XXXXVIII, 20 ff. und 
manche andere Einzelzitate kehren in seinen Briefen wieder’. Diese 
Stücke des Briefwechsels sind also auch für textkritische Unter- 
suchungen heranzuziehen. Heinrich entlehnt dazu der Mechthild 
manche Ausdrücke, wie „goume der s@le, ougen der s&le, munt der 
sele“ u. a. 

Es wäre eine nicht leichte, aber doch sehr interessante Aufgabe, 
zu versuchen aufzufinden, ob sich auch Parallelen zu Mechthilds 
Werk bei anderen Mystikern, vielleicht in den unter Eckharts Namen 
veröffentlichten Texten oder bei den Gottesfreunden finden. Gerade 
in der Literatur der Gottesfreunde, die wir in dieser Untersuchung 
leider ganz außer acht lassen mußten, würden sich gewiß Anklänge 
finden lassen. Auf die seinerzeit so brennende Frage, ob das Werk 
der Mechthild Dante in der lateinischen Übersetzung bekannt war, 
gehen wir hier auch nicht ein; die wenigen Argumente, die man bei- 
gebracht hat: die Ähnlichkeit der Höllenvisionen, die doch wohl 
auch auf gemeinsame (Quellen zurückgehen kann, die Prophezeiung 
des „Veltro“, die doch zu allgemein ist, um sie mit Mechthilds An- 


“& ME. 246: „wan es ist mir das lustigtz tützsch und das innerlihst rüerend 
minnenschoz, daz in tütscher sprah ich ie gelas — ... wan es ward uns gar 
in fremden tütsch gelihen, daz wir wol zwei jar flisz und arbeit hetint.“ Er 
übersetzte in den Jahren 1343/45, also fast ein Menschenalter später, als das 
Gedicht entstand. 

“ cf. das Widmungsblatt am Beginn der Handschrift E. 217. 

“# Es entsprechen ME. 251, 38 und M. 11, 6; ME. 256, 9 und M. 135, 11; — 
Zeile 9—18 bei Heinrich entsprechen M. 135, 11—19; Zeile 499—54 — M. 106, 
12—16; cf. Stierling pag. 4 in Paralleltext. 

“ cf. Preger, Dantes Matelda; dazu Lubin, La Matelda di Dante. Graz 1860. 
Preger, Deutsche Mystik I pag. 103 usw. In Betracht kommen zur Frage aus 
der „Divina commedia“ purg. 28, 3; inf. 3, 1; 34, 34. Die letzteren ähnlich 
Mechthilds Höllenvisionen 3, 21 u. a. 
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kündigung der letzten Brüder, die da kommen werden zur Herrschaft 
des Geistes”, zu parallelisieren, — beide atmen Joachimitischen Geist 
— die Erwähnung der Donna Matelda, um die so sehr viel herum- 
gestritten ist, alle diese Beweismomente sind durchaus nicht stich- 
haltig. Wie sollte Dante auch zufällig der Baseler Kodex in die Hände 
gefallen sein? 

Sicher ist es ja auch noch nicht einmal, ob Angelus Silesius in sei- 
nen beiden Sprüchen auf die „blühende Mechthild‘ die Begine Mech- 
thild von Magdeburg oder die Nonne Mechthild von Hackeborn ge- 
meint hat. Wir nehmen doch allerdings das erstere an, obwohl wir 
nicht ganz klar sind, wie Silesius gerade zu der einzigen uns jetzt 
. erhaltenen Handschrift des „Fließenden Lichtes‘ gelangt sein könnte. 
Sollten mehrere Handschriften vorhanden gewesen sein? Sollte Sile- 
sius den lateinischen Kodex gekannt haben? 

„Hier liegt die Jungfrau Gott’s, die blühende Mechthild, 
Mit der er oft sein Herz gekühlt hat und gestillt, 

Hier lieget Gottes Braut Mechthild, das liebe Kind, 

In welches Vater, Sohn und Geist verliebet sind.“ 


2. Entstehung von Metaphern durch Allegorese. 


Die Bildworte, die die deutschen Mystiker ererbt haben vom 
Areopagiten‘”, Augustinus u. a. haben teilweise selbst schon wieder 
eine längere Traditionsepoche hinter sich. Die meisten sind durch 
Allegorese aus Büchern der Hl. Schrift entstanden. Wenn der Areopa- 
gite die unbegreifliche Größe und Verborgenheit Gottes caligo nennt 
oder tenebricositas”, so bewegt ihn dazu mehr als eine Stelle des 
Alten Testamentes: Deutlich weist er des öfteren auf 2 Mose 20, 21: 
„Moyses accessit autem ad caliginem, in qua erat deus“ oder wohl 
auch auf das Psalmwort 17, 10: „et caligo sub pedibus eius... et 
posuit tenebras latibulum suum.“ Spricht der Areopagite von der 
„solitudo, darinnen Gott wohnt als das d&övrov, das ewig Unzugäng- 
liche“, so denkt er an Hosea 2, 14: „ego lactabo eam et ducam eam 
in solitudinem.“ Die Hl. Schrift, das Gotteswort, hat unvergängliche 


* M. pag. 122—124. 

# Silesius III, 45, 46. 

4 Der Areopagite geht auf Proklos zurück; cf. Koch, „Pseudodionysius“. 
Proklos wird zitiert bei Tauler pag. 300 f.; 0 usw. 

# cf, Katalog unter „dünsternis“. s 
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Sprache geredet, um die Unendlichkeit des Göttlichen auszudrücken, 
und jeder christliche Mystiker weiß diesen Schatz auszunützen. 

Teilweise kann man auch in den deutschen Mystikertexten, vor 
allem in Predigten, ein solches Entstehen von Metaphern aus alle- 
gorischer Auslegung verfolgen. Eckhart nennt das Innerste der Seele, 
den Seelengrund, „bürgelin‘, wie die hl. Teresia von der „Seelen- 
burg‘ spricht. Diese Metapher, die auch zuletzt ganz absolut ge- 
braucht wird, sieht man deutlich entstehen in einer allegorischen 
Predigt, die das beliebte Kapitel Luk. 10, 38 behandelt, jene Erzäh- 
lung von den Schwestern Maria und Martha, die der Mystiker wie 
Rahel und Lea als aktives und kontemplatives Symbol darstellte: 
„intravit Jesus in quoddam castellum et mulier quaedam excepit 
illum.‘“ „ez muoz von nöt sin, daz si ein jungfrowe was, von der 
Jesus was emphangen ... alsus kumet er in daz ein, daz ich dä heize 
ein bürgelin in der sele und anders kumet er enkeine wise darin und 
ist darinne ... mit dem teile ist diu s@le gote gelich und anders 
niht.’°“ Auch die oft verwendete Metapher „abgrunt“ für Gott und 
Seele ist zweifelsohne aus Allegorese des häufig zitierten Psalm- 
wortes 41, 8 „abyssus abyssum invocat‘“ hervorgegangen. Bei Tauler 
heißt es: „hie wirt daz wort wor, daz in dem salter der prophete 
sprach: abyssus abyssum invocat ... das abgründe, das geschaffen 
ist, das inleit in sich daz ungeschaffen abgrunde unde da werdent die 
zwei abgrunde ein einig ein, ein luter götlich wesen und do hat sich 
der geist verlorn in gotz geiste”.‘“ Eine große Reihe anderer Meta- 
phern ließe sich als durch allegorischen Gebrauch entwickelte Bibel- 
worte aufdecken. 


3. Spontane Metaphorik, über bildhaft weitergeführte ererbte 
Metaphern. 

Je mehr man den Blick auf die Traditionsketten in der mystischen 
Metaphorik gelenkt hat, um so mehr geht einem auf, wie gering die 
Zahl der Beispiele für spontane Metaphorik ist im Verhältnis zur er- 
erbten. Es kommt letzten Grundes nur auf die Art der Verwendung 
der ererbten Mittel an, nicht auf die Mittel selbst. Diese Art zeigt 


“ Pf. II 42 über Luc. 10, 38. Eckhart spricht auch von der vorburg Gotes 
Pf. II 269; als wir got nemen in dem wesenne, so nemen wir in in siner 
vorburg. cf. Identität der Metaphorik für Gott und Seele. 

» Pf. II 2—47. 

s Tauler pag. 176, desgl. 201. 
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häufig eine überraschende Höhe von Kunst, die auf religiösem Er- 
lebnis zutiefst sich gründet, wie besonders das „Fließende Licht“ be- 
zeugt. — Tauler findet oft in seiner spontanen Art ganz originelle 
Metaphern und Vergleiche, die in ihrer Drastik wahrlich einzig da- 
stehen. Einige Beispiele mögen hier folgen: Tauler spricht von Gott 
dem Helfer: „got bütet sin ahsele under unsere bürde””.“ „ein gelasse- 
ner mensch dis enist nut das man donider sitze unde die fel über das 
houpt slahe’?.“ „die nature ist also slekrehtig geworden”.“ „der 
mensche hat manige hut in im die im den grunt bedeckent und über- 
wachsen hant, das er im selber die worheit bedecket.... die hüte sint 
reht als ain louche, daz alles vol surer hüte ist, ie eine nach der 
andern bis üf den grunt?.“ „annemlichheit und ungelossenheit, daz 
ist reht ein boese miltou als der die fruht verderbet, reht als verder- 
bent dis alle die fruht, die hie solte geborn werden”®.“ „do wurt der 
armen naturen so we, daz sü dicke zabelt, rehte als wie ein kint, daz 
von der milch gezogen wurt’”.“ Die Sünde des Feindes: „rehte, alse 
der kletten üf einen mienschen würffe und würffe eine für und die 
ander nach, bis daz der mensche als vol kletten würde”®.“ 

Allerdings ist ja nicht ganz unbedingt in jedem Falle mit Sicher- 
heit zu sagen, daß diese oder jene Metapher, wie sie uns erscheint, 
auch wirklich spontan und originell ist. Zunächst bewunderten wir 
des öfteren die feine Originalität irgendeines metaphorischen Aus- 
druckes, der uns dann bald darauf als ererbt sich entpuppte. So z.B. 
ist die bei Margaretha Ebner vorkommende Bezeichnung für Gott 
„der alt der tac“, die sonst nirgends in dieser Verbindung uns begeg- 
nete°®, durchaus identisch mit des Areopagiten Bezeichnung für 
den Zeit und Ewigkeit messenden Gott: „antiquus dierum, zalaıds 


5» Tau. 397 — Seuse 4%; „daz ich (Jesus) mine ahsel bieten sol under 
üwer bürde“. Eine ähnliche anthropomorphisch drastische Vorstellung des 
Göttlichen Pf. II pag. 599 „gnäde treit den hl. geist üf irem rügge“. 

5 Tau. 139. 

“* Tau. 202. „wie ein Platzregen zu slegeregen cf. Tau. 39. Greith 140 
übersetzt falsch: schleckerig zu mhd. slacken: maculare, cf. auch trüfeht 
bei Tauler 287, das synonym zu slekrehtig steht. 

5 Tau. 275. 

* Tau. 370. 

” Tau. 411. 

5 Tau. 225. cf. Exkurs über Drastik pag. 311 dieser Arbeit. 

5 ME. 362. Grimm „Goldene Schmiede“ XXXXVIII, 28; XXIX, 8 gibt 
für beide Bezeichnungen getrennte Belege. 


41. 


Google 


zoy huegöyv,“ eineEntsprechung, die Grimm sowohl als auch Strauch®* 
entgangen zu sein scheint. 

Öfter als völlig neue Metaphern treten uns weitergeführte Meta- 
phern entgegen, die wir ja schon zu erwähnen Gelegenheit hatten®*. 
Zwei Beispiele mögen hier weitere Ausführungen ersetzen: 

Der Areopagite braucht für den Zustand des Entblößtseins von 
allem Zufälligen, von allen empirischen Gegebenheiten den Ausdruck 
yvurdv und stellt diesen Zustand als den vollkommensten und der 
Gottheit am würdigsten dar; der Mensch möge auch diesen Zustand 
des yvuvdv, des nudum, erstreben, um Gott ähnlich zu werden: 
yvuyöv nal Ayunddmov xadageboy Eorı rijs av Exrös nooodnang xal rö 
noös vyv Anidıma nv Delay ws Epıxıöv dpouowrxöv”. 

Also die Vorstellung des „absolutum esse“ ist in diesem Bilde des 
„yvuvöv“‘ und „dyundöntov“, das offenbar aus dem Taufritus stammt, 
gestaltet. Diese Bildvorstellung nimmt die deutsche Mystik auf; 
zahlreich kehrt die Metapher „blöz‘‘ wieder und bedeutet dasselbe 
wie beim Areopagiten. „blöz äne allez mitewesen*.“ Pf. II pag. 412 
wird deutlich auf Dionysius hingewiesen, der sprach: „dö sich diu 
blöze säle mit der blözen gotheit vereinte.‘“ Ein andermal definiert 
Eckhart den bekannten Ausdruck: „diu einiceit, diu niht ist an wise 
keiner creatüren, daz ist blözheit, want si ist aller wise blöz von crea- 
türen, mär in ir selben hät si ir wite einlich nach weselicheit*.“ 

Diese noch ganz abstrakte Verwendung des rein zum terminolo- 
gischen Begriff gewordenen Wortes „blöz“ wird von manchen My- 
stikern wieder bildhaft belebt: Mechthild denkt bei „blöz‘ deutlich an 
ein Ablegen von Kleidern, vielleicht ist bei ihr durch Vorstellungen aus 
dem Minnekomplex diese neue Bilddarstellung entstanden. Sie spricht 


© Areop. 938, 946, 1038. rnalaıds r®v Zusoöv. 946 lautet: alas di Nusgöv 
Uuvsiras d Deös dia To alvar röv adrdv alava rörv almrlow dyyeiov. Antiquus vero 
dierum celebratur Deus, quia ipse est aevum angelorum aeternorum. 
Strauch pag. 362 Anm. 14: „der alt der tac“ — Gott kann ich in dieser 
Verbindung sonst nicht nachweisen. 

cf. S, 32, S. 15 dieser Arbeit. Dort bereits auf die Produktivität alt- 
ererbter Metaphern hingewiesen. 

®® Areop. 352 verwiesen auf 2 Mose 3, 5: „solve calceamentum de 
pedibus tuis“. Philo, Leg. all. H. 15 seq. bezeichnet auch mit „yvarow* 
den neutralen Seelenzustand in einer umfangreichen Allegorie der 
Nacktheit. 

® Pf. II 163 frei von jeden Akzidenzien. 

“ pf. II 519. 
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von der „nakkenden minne“: „sich legen in die gewalt der nakken- 
den minne®.“ Die Seele will sich „rehte müessig und blos an den göt- 
lichen arm legen“, auf daß sie Gott „durküssen und mit sinen blö- 
zen armen umbevahen möhte".“ Daß sie aber wirklich den wahren 
Zustand der unio mystica nur dann erreicht, wenn zwischen Gott 
und ihr keine Kleider mehr das letzte Einssein verhindern, weiß die 
minnende Seele. Gott spricht zu ihr: „ir soent us sin‘“®. Exuere 
spricht der Herr, und die Seele folgt dem Wunsche und antwortet: 
„herre, nu bin ich ein nakkent sele,‘“® und sie steht vor dem Höch- 
sten in ihrer ganzen Bloßheit, die Mechthild an anderer Stelle ganz 
genau so wie der Areopagite bezeichnet: „blöz und barfuos‘“”® 
= yvuvyöv xal dvunddnmov. 

Diese bildhafte Weiterführung des die Absolutheit bedeutenden 
Ausdruckes zeigt sich besonders stark in der ‚„Minnenden Seele“: ‚er 
wil mich nit Ion spinnen, ich müss in allein minnen, ich müß schier 
naket gon, so ich nit tuoches han.“ Das Bild der Handschrift 
Tafel VI, IX zeigt, wie Christus die Seele der Kleider entledigt”'. Und 
wie das Dreifaltigkeitslied die Gottheit schildert: „blöz äne wät”“, so 
spricht Meister Eckhart im originellen Bilde des „got in sime kleit- 
hüse‘“ von der Gottheit, wie sie in ihrer absoluten ‚„weselicheit‘“ da- 
steht. Wie einer, der in seinem vestiarium aller Kleider sich ent- 
ledigt hat, so ist die Gottheit, so erfaßt die Vernunft sie in ihrer 
letzten, höchsten Vollkommenheit, denn „minne nimet got under 
einem vel, under einem kleide, des entuot verstendikeit niht’*.“ 

Die Wesenheit Gottes, des reinen Seins als actus purus, wie sie in 
Bloßheit, in Absolutheit geschaut wird, stellt Meister Eckhart auch 
in seinen lateinischen Schriften dar: „omne ens ex se nudum esse”*,“ 


68 M. 44, 4 u. 

® M. 158, 3. 

” M. 175, 6. 

ee M. 22, 18. 

® M. 2, 14 u. 

” M. 19, 8 = Areop. 352. 

71 Bild 4 der zweiten Reihe von rechts auf Tafel IX mit Text: „wilt 
du dich genieten mein, so muostu gar enblösset sein, nement alle sament 
war, er will mich enblössen gar.“ 

72 Vers 55: „blöz äne wät us stille stät, wer weiss sin hüs?“ 

” Pf. II 228. 

%%* Denifle, Arch. II pag. 483. col. 72. 


Google 


aber der deutsche bildhafte Ausdruck des ‚„gotes in sime kleithüse“, 
so grotesk er auch scheinen mag, gibt das, was der Denker meint, 
deutlicher und anschaulicher wieder als der abstrakte Terminus 
„nudum“. — Wie stark konnten doch Wort und Bild mit eigener 
Produktivität weiterwirken, ein Zeichen, daß sie nicht trotz langer 
Historie zu erstarren brauchten. 

Der von Richard von St. Viktor überkommene Ausdruck ‚„amor 
ligans”°“ wird von Mechthild von Magdeburg: „diu gebundene minne“* 
übertragen, der lateinische Übersetzer, dem scheinbar die Viktorini- 
sche Minneterminologie nicht geläufig gewesen ist, spricht vom 
„amor captivus”“. Die Begine selbst aber, beeinflußt durch die ihr 
geläufige Formel des höfischen Anstandes: ‚wol gezogen unde wol 
gebunden”, sieht die gebundene Minne als Frau, die mit ihren Sit- 
ten und Gebräuchen durchaus dem höfischen Anstandsideal ent- 
spricht; sie geht „gebunden und gezogen.“ „die gebunden minne ist 
gezogen und vil stille”®.“ 

Manche andere Bildkomplexe scheinen gerade durch den Einfluß 
höfischer Vorstellungen erweitert worden zu sein, es gehört auch 
dazu die in so mannigfacher Variation erscheinende Metapher des 
„spiln‘“, die ursprünglich auf den göttlichen innertrinitarischen Pro- 
zeß deutete; denn die Gottheit ist ja die Sonne, und von ihr wird 
ganz besonders das „spiln‘“ gebraucht”. ,„Spiln“ wird dann zum 
musikalischen Terminus‘, so daß Mechthild von der Trinität in 
wunderbarer Anschaulichkeit singen kann: ‚do spilte der helig geist 
dem vater ein spil mit großer miltekeit und schluog üf die heligen 
drivalteceit®,“ oder in einem der herrlichsten Gesänge über die Tri- 
nität lauten die Verse: 


"5 cf. De 4 gradibus violentae charitatis, Richard pag. 1210. 

”° M. 48, 6 u. — pag. 354. 

” Walther, Lachmann 43. 

"= M. 48, 4 u. 

”® „spiln“ bedeutet ursprünglich „tanzen“ und malt die lebhaft zitternde 
Bewegung in der Sonne. Mittelhochdeutsche Lyrik: „diu spilndiu sunne“, 
dann auf die Augen, die wie Sonnen sind, übertragen: „die spilnden 
ougen“. 

0 cf. pag. 249 dieser Arbeit. Unter dem Begriff „spiln“ ist auch die 
ererbte Vorstellung des Transzendenten als musikalischer Bewegung 
einbegriffen. 

s1 M. 68, 9 u. cf. Prov. Sal. 8, 30. 


„die gotheit klinget, 

die mönschheit singet, 

der helig geist die liren des himelriches vingeret”, 
das alle die seiten muessent klingen, 
die da gespannet sint in der minnen®”.“ 

. Das „spiln“ als Ausdruck des Verkehrs zwischen Gott und Seele 
nimmt deutlich alle Bildhaftigkeit des höfischen ‚„‚minnespils“ in 
sich auf, so daß auch dieser Bildkomplex reiche Produktivität ent- 
faltet zu haben scheint. Am bedeutendsten aber zeigt sich die Weiter- 
entwicklung der Metaphorik durch die höfischen Elemente, die aus 
dem Lebensumkreis des Mystikers in seine Sprache eingegangen sind, 
ein Moment, das uns besonders ausführlich beschäftigen wird. 


$ 6. Unterschiede der Überlieferung des „Fließenden 
Lichtes‘ mit Beziehung auf die Metaphorik 


Bei einer Aufstellung des Bildmaterials aus dem Werke der 
Mechthild von Magdeburg steht man auf Grund der nicht restlos 
befriedigenden Textausgabe* des öfteren vor großen Schwierigkeiten. 
Recht zweifelnd wird man besonders vor Stellen, die Morel anders 
als Greith überliefert, besonders wenn es sich um ein Bild handelt: 
„ich bin heiser in der kelen miner küscheit, mere das zukker diner 
süessen miltekeit hat min kelen erschellet,“ so Morel’: „Ich bin heiser 
in der Kehle, doch deine süsse Einkehr hat sie gestählet schnelle,“ 
so Greith. Er liest also „zuoker“, zerstört aber das Bild damit voll- 
ständig; denn das „zukker“ ist offenbar spontan durch das folgende 
„süess“ hervorgerufen. Der lateinische Text liest noch anders: 
„zukker“ = ‚cithara“, als ob „zither‘‘ dagestanden hätte und auf die 
musikalische Vorstellung des Transzendenten Bezug genommen 
wäre. 

Sehr interessant ist auch die Überlieferung einer anderen Stelle, die 
besondere Schwierigkeiten darbietet, und um die man schon von 


‘ & Wir emendieren M. 28, 3 u. „vindet“ zu „vingeret“; cf. Herbort von 
Fritzlar Vers 9333: „ouch kunde ez die seite vingern und bereite.“. 
sM. 28,5 u. 
“cf. Teil AS 1—7. 
' t Eine Benutzung der Handschrift wäre jedenfalls immer Voraussetzung 
für den, der über Mechthilds Werk zu arbeiten unternimmt. 
?2M. 52, 7 = Greith 247 — rev. pag. 420. 
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mehreren Seiten einen erbitterten Kampf gefochten hat. „die dütesche 
minne von gotz lere, dü boeget sich noch zuo einem kinde vil gerne... 
diu windesche minne von übermaht, daz ist die nieman gedüten 
mac®.‘“ Das Lateinische gibt die letzte Minneart als ‚amor slavicus‘* 
wieder; von vielen Seiten wird als Antithese dazu „dütesche minne““‘ 
als „amor teutonicus“ gefaßt, so von Morel, Strauch u. a.'. Das würde 
ja zweifelsohne eine wunderbare Gegenüberstellung ergeben, und die 
geistliche Minnesängerin würde also wie der weltliche Minnesänger 
Walther das Lob der herrlichen deutschen Minne singen. Aber nir- 
gends in der gesamten Literatur ist eine derartige Gegenüberstellung 
belegt, außerdem übersetzt der lateinische Kodex „dütesche minne*‘ 
als „amor doctus ex dei doctrina“, faßt also das „doctus“ = „düte- 
sche‘, was positiv zu dem „die nieman gedüten mac°“ stände. Und 
„windesche minne‘“ kann nimmer = ‚„amor slavicus“ sein, der Über- 
setzer hat diesen ganz speziell mystischen Ausdruck®, der Sturm 
der Minne bedeutet, nicht mehr verstanden, wie das „orewoet‘“ der 
Hadewych, das genau dasselbe bedeutet, nicht mehr verstanden 
wurde. Es bedeutet den höchsten ekstatischen Grad der mystischen 
Minne, die sicherlich niemand mehr zu deuten vermag, weil sie un- 
deutbar ist wie das „ineffabile‘“ der unio mystica. 

Interessante Überlieferungsvarianten bietet auch die Stelle M. 11, 
10 ff., eine Stelle, die Morel sicherlich durch seine Interpunktion 
vällig verdorben und unverständlich gemacht hat’. Der hier in Frage 
kommende Satz lautet: ‚je si vrölicher lebt, je sı mer ervert; je si 
minner wirt, je ir me zuoflüsset, = quanto iucundius vivit, tanto 
amplius experitur, hie quanto minoratur, tanto maius effluit’.“ 

Auf das „ervert“ = „experitur“ kommt es an. Es würde in diesem 
Falle die mystisch-übernatürliche Erfahrung bedeuten: Aber die- 
selbe Stelle ist von Heinrich von Nördlingen überliefert: „je si me 


MIN 

° Marel XV; Strauch in der ADB. Bd. 15 urter Mechthild von 
Mameburs. 

"MM. 7A Tr: wir emendieren „sedelden” zu _<edüten“ nach der Hand- 
sehrift: nach dieser Lesart stehen ganz deut! M. 7A 5 „die dütesche 
minee” u. M. !A 17 „de windesche minne” in Artithese, 

ef Seite B um Seite ID dieser Arbeit, 

TRs wteint ea Ware vor zwei- un 5 
zußesen daB also go zwei bw. üme Ze” sich exrtsstrechern Bei einem 
Neantrnke wäre anf den Reviimus in diesem Alsıatre besoniers zu achten. 
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entweret’“, das keinen Sinn gibt. Sollte nun aber nicht in dem zwei- 
felhaften Wort das verstümmelte „eruuert‘“ = „erwirdet‘“ stecken, 
das identisch wäre mit dem im folgenden Halbsatze stehenden ‚je si 
minner wirt“, d. h. je mehr sie jener mystischen Fähigkeit der Ent- 
werdung, der Entblößung von allem eigenhaften Zufälligen teilhaftig 
wird? Das würde der Stelle einen durchaus passenderen Sinn geben; 
denn auf die größere mystische experientia kommt es in diesem Falle 
nicht an, sondern auf die Entleerung, Entwerdung, auf daß der Seele 
mehr zufließt von dem, ds sie durch gnadenhaften Akt von Gott in 
Empfang nimmt. 

Am abweichendsten sind die Lesarten der lateinischen Kodizes von 
der Einsiedlerhandschrift E 277, und es wäre eine dankbare Unter- 
suchung für sich, einmal die Abweichungen und Entsprechungen in 
einer Spezialarbeit herauszustellen'®. Die Baseler Handschriften, die 
ja früher entstanden sind als Heinrich von Nördlingens Übertragung 
in das Alemannische”', können einem behilflich sein bei manchem 
Überlieferungsproblem, und sie gerade wären im eingehendsten 
Maße für eine textkritische Neuausgabe des ‚„Fließenden Lichtes“ 
heranzuziehen. 

Wir gehen hier nur auf zahlreiche Abweichungen der lateinischen 
Überlieferung im allgemeinen ein, besonders im Hinblick auf die 
Varianten in den Bildvorstellungen und im Metaphernschatz. Da 
fällt sonderlich auf, daß der mönchische Übersetzer Heinrich von 
Halle die besonders kühnen bildhaften Ausdrücke der Dichterin 
entweder ganz fortläßt oder sie zu mildern versucht. Wir haben ja 
schon bemerkt”, daß Mechthild mit großer Vorliebe Bildmotive des 
„conubium spirituale“ verwendet, und es ist fast, als ob die ganze 
unterdrückte Sinnenhaftigkeit der asketisch lebenden geistlichen 
Frau in diesen transzendierten Vorstellungen, die sie bis zur letzten 
Konsequenz, bis zur höchsten Erfüllung eines metaphysisch-ge- 


® ME. 380. 

1° Zur Geschichte der beiden Baseler Handschriften BA. cf. die Ein- 
leitung der Solesmer Ausgabe, dazu Stierling pag. 15 ff. 

4 Heinrichs Übersetzung um 1345. Die lateinische um 1280, die ältere 
Handschrift A stammt aus dem Ende des 13., die Handschrift B aus dem 
Ende des 14. Jahrhunderts. A muß von Dietrich von Apolda in seiner 
Vita des Dominicus, um 1298 beendet, zitiert worden sein. cf. Stierling 
pag. Sf. 

12 cf. Seite 18 dieser Arbeit. 
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schlechtlichen Aktes zwischen Gott und der Seele durchdenkt, durch- 
lebt, sich ausleben und wundersam aufleben möchte. Da bleibt es 
nicht bei den so oft variierten Motiven des Hohen Liedes, sie geht 
hinaus über die Allegorese und auch über die bloßen Vorstellungen 
der höfischen Minnelyrik mit ihrem Minnespiel, ihrem Blumen- 
brechen bis zum leidenschaftlich-ekstatischen Schrei der leiden- 
schaftlich minnenden Frauenseele: .,ich bin ein vollewahsen brüt, 
ich wil gän nach minem trüt”?.“ 

Wir lassen nunmehr eine Anzahl der Abweichungen zwischen der 
lateinischen und deutschen Überlieferung im Paralleltexte folgen, 
indem wir, wie schon gesagt, besonders die auswählen, die in Bild- 
komplexen von einander abweichen: 

1. „in einer stunde mit dem heiligen geiste?*“: eine Minneverbin- 
dung im conubium spirituale ist gemeint; in una hora per spiritum 
meum tibi omnia restituam, respondit caritas”. Also der Hl. Geist 
als Gnadenmittel, nicht als Glied der Minnezweiheit ist gemeint. 

2. „gotes gruos, der da kumet von dem himelschen fluot üz dem 
brunnen der vliessenden drivalticeit‘, „salutatio divinae allocutionis 
ex ardore fluens deitatis fervido'*.“ Die Metaphern „brunnen“ und 
„fiur“ der Gottheit sind also hier verwechselt, die deutsche Lesart 
scheint die ursprüngliche zu sein, denn der Bildkomplex des 
„Brunnens der Gottheit“ ist bei Mechthild bei weitem der 
geläufigere””. 

3. „er (Gott) grüesset sie mit der hovesprache, die man in dirre 
kuchin nit vernimet”‘,“ eine wundervolle, vom höfischen Standes- 
'bewußtsein”? ins Transzendente übertragene Bildvorstellung, die das 
Lateinische gar nicht wiedergibt. „quodamque modo inscrutabili 
eam salutando alloquens.“ | 

4. Zu dem allgemeinen Satze fügt der lateinische Kodex eine An- 
merkung hinzu: „wenne das spil allerbest ist, so muos man es lassen: 


iuxta vulgi proverbium”.“ 


ı3 M. 21, 19 u. 

14 M. 4, 13. 

15 rev. 542. 

i# M. 4, 15 u. = rev. 557. 

1 cf. Katalog unter „brunnen“, „fiur“ „brennen“. 

iM. 4,6 u = rev. 557. 

1% cf, Seite 65 dieser Arbeit. 

”» M. 5, 9 = rev. 558. Offenbar ist diese Sentenz auch ein Sprichwort 
wie manche andere. cf. M. 6, 17 u.: „so man die gefangen nüt wil haben 
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5. „ich voerhte eine kleine heimeliche arzenie“, vom Übersetzer 
nicht als Bild wiedergegeben: „dilationem mortis timui”.“ 

6. „du bist ein sturm mines hertzen”,“ sagt die Seele zu Gott; hier 
erscheint wiederum der bei Hadewych mit ‚orewoet‘ wieder- 
gegebene Zustand der Seele, die höchste ekstatische Minneform. Vom 
Schreiber des lateinischen Kodex ist die Stelle wiederum mißver- 
standen: „status cordis mei est.“ 

7. „je das minnebet enger wirt, je die umbehalsunge naher gät”.“ 
Dieses kühne erotische Bildmotiv läßt der mönchische Übersetzer in 
seiner Scheu aus. 

8. „si (die minnende Seele) wil tanzen.“ Dieses Bildmotiv der 
zwgela rnvevuarıxı ist vom Übersetzer wiederum ausgelassen. 

9. „mu bin ich ein wile dez tanzens müede“‘ vom Übersetzer nüch- 
tern umschrieben: „cogitationum circuitu lassata nunc sum.“ 

10. Das wunderbare Zwiegespräch der Seele mit den Sinnen, mit 
dem leidenschaftlichen Schrei der Sinne nach der letzten Einung 
mit dem Göttlichen”, gibt der lateinische Kodex nur im Auszuge 
wieder mit Tilgung aller allzu stark erotisch klingenden Stellen. 

11. Das wohl häretisch aufzufassende ‚ir sint so sere genatürt in 
mich?”“, das Gott zu der Seele spricht, und das als „deificatum esse‘, 


töt, so git man inen wasser und brot.“ M. 46, 5: „das ist ein glich masse, 
wiltu du liep haben, so muost du liep lassen.“ M. 61, 3 u.: „je elender 
(sic. anstatt edeler — crudelior) hunt, je vester halsbant.“ M. 105, 4: „aber 
die sunne schinet nach dem wetter.“ M. 155, 4 u.: „üf einem fuosse mag 
nieman ze hove gän und ouch nit langer ze diensten stän.“ M. 177, 6: 
„das der adeler also hohe vlüget, daz darf er nit der üwelen danken.“ 
M. 198, 6 u.: „swenne der mantel ist alt, so ist er ouch kalt.“ M. 173, 2: 
„ein verhungerter pfaffe der singe niemer schone, darzuo ein hungriger 
man mag niht tieffe studieren.“ M. 213, 12 u.: „des fundament ich bin, 
des tynapfel wil ich ouch bliben usw.“ 

2ı M. 6, 20 = rev. 560. 

22 M. 10,7 u. = rev. 547. 

2: M. 11, 12 u. Änderung der Anlerpünkiign: cf. Seite 46 dieser arbeit 

ie eg 19, 3 u. 
. 2%, 13 u. = rev. 550. Sollte der Übersetzer „denkens‘, „dencens“ 
er en haben =  cogitationes? 

2° M. 20, 21. „Ich wil ein wenig trinken den ungemengeten win, frouwe 
in der megde küschikeit ist die grosse minne bereit; das mag wol sin, 
daz enist das höhste nit an mir“ = M. 2, 7 u. 

= M. 2, 19 — rev. 551. Das Bernhardische gegenüber dem Eckharti- 
schen Unionsprinzip scheint hier betont zu sein. 
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als Vergottung aufgefaßt werden könnte, ergänzt der vorsichtige Über- 
setzer: „per unionem naturarum ineffabilis gratia nos coniunxit,‘ 
um den kirchlichen Standpunkt zu wahren. 

. 12. „so kum ich von mir selben“: lateinisch durchaus nicht dieser 
echt mystischen Formulierung der Ekstase entsprechend: „spontanea 
occurro”.“ 

13. „Die lustlichen brüste unverborgen sint;“ warum da der Über- 
setzer mit Scheu trotz der doch so geläufigen bildlichen Darstellun- 
gen der Gottesmutter mit den fließenden Brüsten ein „ubera incor- 
rupta“ setzt, ist nicht erklärlich”. 

14. „diu helige drivaltekeit muos mir &weklich undertenig sin:*“* 
sagt die Seele im stolzen Bewußtsein der höfischen Herrin, die sich 
ihres Minneverhältnisses durchaus voller Freude rühmt; der lateini- 
sche Text schwächt dieses der Minneterminologie entnommene Bild- 
motiv, das ins Geistliche gewendet erscheint, ab: „amando tantum- 
modo deum meum digna efficior amari, amplecti et honorari a summa 
trinitate”.“ 

15. „er trütet sie mit voller maht in deme bette der minne.‘‘ Im 
Lateinischen ein bezeichnender Zusatz, der die bildhafte erotische 
Vorstellung zu schwächen versucht: „contingit virginem tactu mun- 
dissimo in florido castitatis lectulo”.‘“ Das „tactu mundissimo“ und 
das „castitatis“ finden keine Entsprechung im deutschen Texte, der 
eben viel ursprünglicher, unreflektierter, bildhafter, dichterischer in 
seiner ganzen Gestaltung ist. Die Solesmenser Herausgeber, die teil- 
'weise wohl selbst an den noch im lateinischen Texte stehengebliebe- 
nen allzu erotischen Vorstellungen Anstoß nahmen, verteidigen die 
Nonne. mit dem Paulusworte: omnia munda mundis” und zeigen 
dadurch, daß sie auch, wie der Übersetzer Heinrich von Halle, wenig 
Verständnis für den wundervollen dichterischen, von tiefer Religiosi- 
tät erfüllten bildhaften Ausdruck des „Fließenden Lichtes‘ hatten. 


»2M. 27,5 u = rev. 472. 


2 M. 29, 14 — rev. 473. Auf die Vision des hl. Bernhard Sicheligenend 
die gerade von Meistern der, frühkölnischen Schule mit besonderer Liebe 
gemalt wurde. Der Übersetzer las are = incorrupta. 


3 M. 39,6. 
2 M. 39, 6 = rev. 575. 
» M. 45, 17 = rev. 541. 
» cf, Vorrede zum „Lux Divinitatis“. 
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16. Die drastische Teufelsvorstellung „glich eim vil armen siechen 
manne, dem sin gederme üz wil”“, läßt das Lateinische fort. 

17. Mechthilds Verdammung der Priester, die nicht ganz Priester 
sind mit Seele und Leib, hat der Mönch auch umzudeuten versucht. 
„koment si (die Priester) aber ob dem alter in die not ires libes, so 
ist besser, das si ir bluot giessen denne das mine.“. „quodsi sacerdoti 
celebranti ob provectam aetatem periculum mortis ingruerit, expedit 
ei magis proprium sanguinem fundere quam sanguinem redemp- 
toris”.‘“ Der deutsche Text meint deutlich, daß ein Priester nichts- 
würdig ist, wenn er am Altare = „ob dem alter‘ = celebranti, nicht 
= „ob provectam aetatem‘“ von Begierden seines Leibes überfallen 
wird. 

18. Eine außerordentlich interessante Übersetzungsvariante bringt 
die Beschreibung der Jungfrau Christenheit IV, 3: „ir ougen spilent 
alles von wunne als das wisse grüene morgenröt, wor sich tribet die 
spilenden sunne”*.‘‘ Das weiße grüne Morgenrot, das ist nicht Natur- 
anschauung, sondern ein Bildmotiv, das von astralen Bildkomplexen 
beeindruckt ist”. Der lateinische Kodex gibt aber an dieser Stelle 
durchaus mit Unverständnis des weißen grünen Morgenrotes die 
naturalistische Bildvorstellung wieder. „oculi eius pleni sunt deliciis 
sicut aurora rutilans solis luculentiam antecedens”*.“ 

19. Personifikationen, die bei Mechthild besonders häufig die Ab- 
strakta® ersetzen, gibt der Übersetzer viel unanschaulicher: „die 
girheit hat je mer einen grellen munt,“ „avaritia semper immitis 
est duritia*°;“ oder „das ungebuwete herze wil je den vriden brechen“, 
eine bildhafte Vorstellung, die recht geläufig ist. Man denke nur an 
„der dürre acker der s&len*,‘“ oder an Augustinus, der Gott „agricola 


“M. 48 1. 

» M. 68, 11 — rev. 522. 

® M. 97, 8 — rev. #1. 

” Weiß als Farbe der Sonne, des Lichtes, Grün die Farbe der im 
Wassermann stehenden Sonne, des Frühlings, der Gottheit, des Lebens, 
während Rot — Winter — Tod bedeutet. cf. Seite 187 dieser Arbeit; desgl. 
Seite 237 u. Seite 84. Rot bedeutet allerdings nicht immer Negatives; 
cf. M. 51, 4 u. „die grüenen wissen roten Ööpfel miner saftigen menscheit.“ 

3 rev. 501. 

3° cf. Seite 241 dieser Arbeit. - 

* M. 99, 12 = rev. 613. 

“ cf: Seite 174 dieser Arbeit nach Ps. 142, 6. Besonders M. 10%, 17 u. 
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meae animae“ nennt". Das Lateinische gibt den Ausdruck wieder 
mit „inquietum cor**“, eine Vorstellung, die ja auch geläufig ist, man 
denke nur an das allbekannte Wort der Confessiones"*; aber der bild- 
hafte Ausdruck ist hier durchaus vorzuziehen. So kann man durch 
die Metaphernbetrachtung die Richtigkeit oder Falschheit von Les- 
arten konjizieren. 

20. Das prächtige „mit einer lachenden se@le sol der leie oppfern“ 
gibt das Lateinische nicht in derselben Plastik wieder: cum iucun- 
ditate*. 

21. Die Seele ruft Gott zu: „du bist min herze,... min lip, min 
atem‘“, indem sie die drei Personen der Trinität anredet. Diese innige 
Minneterminologie gibt der Übersetzer nicht wieder: tu es deus cordis 
mei, tu es redemptor vitae meae, tu es sanctificator animae meae”. 
Welch eine Kluft liegt zwischen der Herzlichkeit des deutschen und 
der theologischen Reflexion des lateinischen Textes. 

22. Die Seele wird in der unio mystica ein „got mit got‘’“. Natür- 
lich schwächt der Häresie fürchtende Übersetzer diese Formel ab: 
fitque una cum deo und ergänzt: et haec est vera unio: conformitas 
voluntatum.‘“ Alle Ausdrücke der deificatio sucht Heinrich von Halle 
eifrig zu umschreiben: „so ist er (der Mensch, der wahrhaft Christ 
ist) ein götlich got mit dem himelschen vatter, aber: efficitur mem- 
brum Christi?“ 

23. M. 175, 3 und rev. 601 geben ein durchaus instruktives Bild 
davon, wie der Übersetzer arbeitete, wie er alles zu stark erotisch 
klingende Beiwerk fortließ oder spiritualiter wendete mit erläutern- 
dem Zusatze. „die (himelsche gabe) ist von nature also edel und 
also kleinlich und flüsset also süesse, swenne der ewig got zuo der 
minnelustigen s@le in das nötlich brütbette wil gän, wand er ist also 
sere verwunt von irer minne, daz er allen dingen hat verzigen mere 
denne drissig jär, die ime bekemelich waren, üf dz er si möhte dur- 


“ Augustinus, Enarrat. in ps. 66: animam nutrire debet deus agricola. 
Vielleicht im Anschluß an 1 Kor. 3, 10: Dei agricultura estis. 

“M. 99, 19 = rev. 614. Der Übersetzer las das „ungeruowete herze“. 

“ ], 1: inquietum est cor meum, donec requiescat in te.“ 

“mM. 103, 3 — rev. 523. 

“ M. 135, 14 u. = rev. 553. 

“ M. 174,5 u. cf. Pf. II 465: „ich bin got worden, vroeuwet iuch mit mir.“ 

“M. 674, 11 = rev. 601. Wiederum ist ein starker Ton auf die Bern- 
hardische Unionstheorie gelegt: unio voluntatum, nicht unio essentiarum. 
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küssen und mit sinen blossen armen umbevahen; woltest du hie an 
gedenken, wie möhtestu also gebürlich wesen.“ „dona tantae no- 
bilitatis, tantaeque subtilitatisque sunt et tam dulciter ac familiariter 
fluunt, quo ei cuncta corporata cedunt cum ämanti animae deus 
dignatur copulari. ipse namque sic amore eius vinctus est, ut omnia 
carnis suae commoda per triginta annos et amplius postponeret, ut 
eius osculis et amplexibus frueretur. si hoc cor tuum tangeret nequa- 
quam tam inurbanum existeret”.‘“ Die Unterschiede sind evident. 

24. „mere ein jeglich mensche sölte wesen an ime selben ein 
cristus.‘“ „verum enim homo deberet esse Christi”.‘“ Wiederum eine 
auffällige Änderung des Textes, der wohl vor häretischer Ausdeutung 
geschützt werden sollte. 

25. „min herzeleit ist bitterer denne die welt.“ Auf Grund des 
lateinischen Textes und des Wortzusammenhanges, der mit den 
Dimensionsbegriffen spielt, ist zu lesen „breiter“ == lateinisch: 
„mundo largior cordis mei molestia®'.“ 

26. Das bildhafte „tynaphel“, das wohl Zinne det Burg, in der 
Gott wohnt — und das ist die Seelenburg” — bedeutet, gibt der 
Übersetzer durch &» did dvoiv wieder, „des fundament ich bin, des 
tynaphel wil ich ouch bliben,“ „cuius ego fundamentum fuero, illius 
pinnaculum et sublimitas permanebo°®.“ 

27. Die Leidenschaftlichkeit eines dichterisch ekstatischen Ausrufes 
unterläßt der lateinische Kodex wiederzugeben: ,o, 0, 0, drie per- 
sonen hant ein namen in einem got ungeteilt’*.“ 

28. Mechthild hat bereits in nuce den später so beliebten Bild- 
komplex der Gottesgeburt in der Seele angedeutet. „und empfindet 
doch in sinem herze nit des heligen geistes volle geburt,‘“ „non sit 


“M. 175, 1ff. = rev. 601. 

* M. 1%, 10 = rev. 638; cf. auch M. 174, 11 = rev. 600: „ein götlich 
got“ — „elficitur membrum Christi“. 

sı M. 27, 14 — rev. 656. Also auch hier ist auf Grund des lateinischen 
Textes eine Emendation vorgenommen. cf. M. 18, 4, das desgleichen für 
die Anderung bürgt: „grösser denne die berge, breiter denne die welt.“ 
Das „bitter“ scheint nur als leichtere Lesart (bitter — Leid) dem 
Schreiber in die Hände gefallen zu sein. 

= cf. Seite 40 dieser Arbeit, wo auf Pf. II 269 Bezug genommen ist. 

= M. 213, 12 u. = rev. 611. 

”M. 213, 8 u. — rev. 478 ohne das dreifache „O“, dagegen M. 58,1 = 
rev. 506: „nit me denne got, got, got, unmesseliche BEE got“ ist 
lateinisch wiedergegeben.. 


Ges 


Google 


in ore eius Spiritus Sanctus.‘”° Diese ganze Bildvorstellung ist ver- 
löscht. 

‘ Es mag genug sein der Beispiele der Parallelisierung. Deutlich 
zeigt sich ein Unterschied im Bildgebrauch der alemannischen und 
der lateinischen Handschrift. Wie viel lebendiger, ungekünstelter, 
poetischer ist die alemannische Fassung, wieviel Fülle dichterischer 
Reize hat der Übersetzer in seinem Unverstand, besonders weil er 
die erotischen Bildkomplexe zu wenig spiritualiter und allzu sehr 
realiter faßte, aber auch durch die Unbiegsamkeit des Werkzeuges 
der lateinischen Sprache vernichten müssen. 


—— —n 


ss M. 138, 5 u. = rev. 591. cf. Katalog unter „berhafticeit“. 
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1. HAUPTTEIL A 


S 1. Einflüsse des höfischen Tebensu Erde des deutschen 
Mystikers auf die Metaphorik. 


„Die Sprache des Menschen gibt auch seine Geschichte,“ hat ein- 
mal Jakob Grimm ‘gesagt. Den Ausdruck eines Menschen beein- 
drucken innere und äußere Zustände: die Gesamtheit seiner Geistes- 
struktur, die Fülle der Elemente seiner Kulturepoche. Die Verfasser. 
der uns beschäftigenden Mystikertexte leben in der Nachblüte einer 
Zeit, die mit Recht ein Gipfelpunkt deutscher Kultur genannt wird. 
Höfischer Geist, ritterliche Anschauungen beherrschen das Diesseits, 
ein großer Ordnungsgedanke durchwaltete diesen Geist, diese An- 
schauungen, wie er den Theologen als sinngebender Faktor des Jen- 
seits galt. Der ordo der thomistischen Weltanschauung entspricht 
deutlich dem ordo innerhalb der ritterlichen Gesellschaft”. Die Welt 
ist dem mittelalterlichen Menschen ein Kosmos, die Welt als Abbild 
des höchsten göttlichen Seins selbst. — Die irdische ritterliche Ge- 
sellschaft muß von eben derselben Gesetzmäßigkeit beherrscht wer- 
den wie die coelestis hierarchia selbst. Humanistische Ideale der 
cwgpgoovrn, der „mäze“, der ueodıns, der „zuht”“ halfen, die leiden- 
schaftliche Vitalität des mittelalterlichen Menschen, der nie seine 
geistleibliche Bestimmtheit durch Spiritualismus zu negieren ver- 
mochte, in Grenzen einzudämmen, daß der ordo auch in dem Kosmos 
der Gesellschaft das alles beherrschende Element wurde. Solche 


i Kleine Schriften I pag. 211. | ; 

2 cf. Ehrismann, „Das ritterliche Tugendsystem.“ Zeitschr. f. deutsches 
Altertum Bd. 56. 

® Wichtig ist die Nachwirkung der Aristotelischen Ethik, der Niko- 
machischen Ethik. 


99 


Google 


Ideale sind aber nur den adeligen Klassen, der Aristokratie, eigen 
und bringen höchste Blüte einer Kulturepoche zum Leben. 

Um die Mitte des 13. bis zum Anfang des 14. Jahrhunderts — die 
Zeit, der unser Interesse zugewandt ist — begann der höfische Kos- 
mos sich seines Schmuckes bereits zu entkleiden. Die beiden Ge- 
walten, die seine Bedeutung bestimmten, hatten den Glanzpunkt ihrer 
Existenz längst hinter sich: die leuchtende Größe Innocenz III. über- 
schattete seine kleinen Nachfolger, das Staufische Geschlecht und 
mit ihm die Macht des Kaisertums war erloschen. Der ordo der ritter- 
lichen Welt war dahin: auf die Blüte war Welke gefolgt, Dichtung 
und Kunst der Zeit zeigen deutlich Epigonentum. Zucht und Maße, 
die Haupttugenden der Blüte, welkten dahin mit den letzten Ver- 
tretern der wahrhaft adeligen Gesellschaft. 

Aber es ist, als ob der ritterliche Kosmos sich um seiner Erhal- 
tung willen hingeflüchtet hat in das Lager der Geistlichen; die Sprache 
der Mystiker bewahrt in sich alle Ideale des ritterlichen Kosmos, 
indem sie sie ins Übernatürliche transzendiert hat. Wenn Bock* bei 
Wolfram in seinen Bildkomplexen eine Verritterung der Natur fest- 
stellte, so können wir in der Bildsprache der Mystik von einer Ver- 
ritterung des Transzendenten sprechen. Der scheinbar weltabge- 
wandte Geistliche hat alle Elemente seines höfischen Lebensumkrei- 
ses in sich aufgesogen und läßt sie aufleben in dem Bilde, das er 
sich von der Unendlichkeit jenseitiger Sphären ausmalt. 

Heinrich Seuse, der letzte ritterliche Sänger, wie man ihn wohl 
genannt hat, Mechthild von Magdeburg, die aus höfischen Kreisen zu 
Gott aufsteigende Minnende, sie beide sind die vornehmsten Ver- 
treter der höfischen Minnepoesie des Transzendenten. „Die Schriften 
der Mystiker und ihrer frommen Verehrerinnen waren die letzte 
Zuflucht des höfischen Geistes; Zartheit und Formensinn waren nur 
noch hier zu Hause?.‘“ Seuse singt klarer und deutlicher als irgend- 
einer der höfischen Epigonen die Schönheit und Größe ritterlicher 
Kultur®. Mechthild weiß mehr von „zuht“ und ‚„mäze‘“, jenen 
Haupttugenden ritterlicher Ethik, als manches Werk der Nach- 
folger eines Hartmann, eines Wolfram und Gottfried. Seuses Werke, 


“ Quellen und Forschungen Bd. 33 pag. 8. 

5 Scherer, Geschichte der deutschen Literatur 1883 pag. 239. 

°6 Man vergleiche einmal ein paar Seiten aus dem „Büchlein der ewigen 
Weisheit‘ mit einigen Versen Konrads von Würzburg. Man vergleiche 
besonders die „Goldene Schmiede“. 
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„ein heiliges Seitenstück zu Ulrich von Lichtensteins unheiligen 
Liebesmemoiren’,‘“ hat Strauch mit den feinen Worten gekenn- 
zeichnet: „Die ritterliche Zeit spiegelt sich in Seuse besser wider als 
bei irgendeinem anderen Dichter der Epigonenzeit; der Glanz des 
Rittertums strahlt fast noch ebenso hell bei ihm wie in dessen 
schönsten Zeiten, die damals schon vergangen waren®.‘“ Dieselbe 
Würdigung gilt auch in eben demselben Maße, vielleicht noch mehr, 
dem „Fließenden Lichte der Gottheit‘; beide Gottesminner, beide 
Dichtergenien, wußten ihre höfisch-ritterlichen Ideale zu transzen- 
dieren und den Hymnus des himmlischen Hofes zu singen. | 
Mit Recht muß darauf hingewiesen werden, daß die Mehrzahl der 
deutschen .und lateinischen Mystiker höfisch adeliger Abstammung 
waren. Hugo von St. Viktor war ein deutscher Graf von Blanken- 
burg, Meister Eckhart entstammte vielleicht dem adeligen Geschlecht 
derer von Hochheim’, Seuse dem Geschlecht derer von Berg im 
Hegau väterlicherseits, den von Saussen aus Überlingen mütterlicher- 
seits, — Tauler allerdings war der Sohn eines wohlhabenden 
. Bürgers”. | 
Mechthild von Magdeburg war auch zweifelsohne adeliger Her- 
kunft. Leider liegt die Frage nach ihrer Abstammung noch völlig 
ungelöst im Dunkel vor uns. Daß sie aber adelig war, das beweist 
nicht nur die Tatsache, daß sie ihren Lebensabend im Kloster 
Helfta bei Eisleben, das nur adelige Insassinnen aus Thüringer 
Geschlechtern beherbergte, verbrachte, um dort erblindet”' offenbar 
das siebente Buch ihrer Visionen fertigzustellen, sondern so manche 
andere Stelle ihres Buches: sie erwähnt einmal einen leiblichen 
Bruder Balduin, der nach ihrer Angabe die standesgemäße Ausbil- 
dung eines aus höfischen Kreisen stammenden Knaben genoß. Von 
diesem heißt es in einer späteren Notiz: „frater Baldewinus, ger- 
manus sororis Mechthildis, ab ipsa pueritia nutritus bonis moribus 
et omni virtute instructus est, et nihilo minus per ipsius industriam 


?” Scherer a. a. O. pag. 238. 

® Strauch, Allgem. deutsche Biogr. 37 pag. 178. 
°® Pummerer pag. 54; Preger I pag. 325. 

1 Preger III pag. 9. 


11 M. VII 4 heißt es: „so wart ich also sere gepinget von siuche“ = M. 
224, 16; prägnanter M. 279, 20: „sit du mir benomen hast die maht miner 
ougen, daz du mir nu dienest mit frömden ougen.“ Ä 
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litteris oppositus sufficienter disciplinis ‚scholasticis est imbutus’*.“ 
Sie selbst freut sich für sich, daß sie der höfischen Sphäre durch 
ihre übernatürlichen Erlebnisse entrückt worden ist, „frowe minne 
ir hant mir benomen guot frunde unde mage'”“. „frowe minne ir 
hant mir benomen die welt, weltlich @re und allen weltlichen 
richtuom.““ Dasselbe bejubelt die minnende Seele noch des öfteren‘*. 

Sie verdammt die Sittenlosigkeit der einst so hoch besungenen 
ritterlichen Damen”. Sie läßt den Spielmann, der so oft wohl Anlaß 
ihrer Verderbnis war, im Höllenfeuer ganz besonders braten’. Doch 
ihr reicher Metaphernschatz steht als hervorragendstes Argument 
da, ihre höfische Abstammung zu erweisen; denn wenn auch jene 
Bilder sozusagen in der Luft lagen‘, sie verwendet die durch 
höfisches Leben so reich beeindruckten Bildmotive mit der selb- 
ständigsten, feinsten, eigenlebendigen Note. 


S 2. Die Entwicklung des metaphorischen Ausdrucks „Adel“ 


Die deutschen Mystiker waren zum größten Teile Adlige; zu keiner 
Zeit ist denn auch wohl der Terminus „Adel“ als Wertbegriff mit 
innigerer Vertiefung gebraucht worden als gerade in der deutschen 
Mystik. Bis in das 13. Jahrhundert hinein finden wir keinen über- 
tragenen Gebrauch des Begriffes „Adel“ vom Äußeren auf innere 
Seelenzustände®. Erst Gottfried von Straßburg spricht von der „ede- 
len s@le, dem edelen herzen“ und meint damit ein vertieftes Empfin- 
dungsleben, einen Seelenzustand, den das 18. Jahrhundert mit dem 
Begriff der „schönen Seele“ bezeichnete. Die Mystik aber bringt dem 
Begriff „Adel“ erst die wahrhafte Entwicklung vom ursprünglich nur 


12 Rev. 515 — M. 120, 2 u. Der Schluß von des Bruders Erziehung auf 
Mechthilds kann ohne weiteres gemacht werden. cf. Stierling pag. 22. 

ı# M. 4,9. 

22 M. 4, 11 und M. 279, 16. 

i# In der Hölle sieht sie die Qual der Adeligen: feminarum nullam ibi 
vidi nisi principum uxores et filias. rev. 624. 

i° M. 84, 14: „der arme spilman, der mit hohem muote süntliche italkeit 
machen kan, der weinet in der helle me trehnen denne alles wassers si 
in dem mer.“ 
: #7 cf. Banz pag. 109. 
 t cf. Vogt, „Der Bedeutungswandel des Begriffes „edel“. Marburger 
Rektoratsrede 1909. 
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die äußere Abstammung bezeichnenden, dann bildhaft die übernatür- 
liche Abstammung der Seele meinenden zum schließlich rein die 
moralische Wertung bestimmenden Terminus. 

Schon in der mystischen Bibelexegese des 11. Jahrhunderts begeg- 
net die Bezeichnung „Adel“ für die transzendente Eigenschaftlich- 
keit Gottes und der Seele, und in der deutschen Mystik ist diese Be- 
deutung vollendet ausgeprägt. Wir bringen hier einige Belege, im 
übrigen verweisen wir auf die Ausammensiellung im BDaDenschen 
Katalog, wie auf Vogts Rektoratsrede. 

1. Adel bezeichnet das supranaturale Wesen, in diesem Sinne schon 
bei Augustinus: nobilitas?. „sine edel nature ist bereit (M. 26,4). got. 
neigete sine edelkeit (M. 35, 2). der hoch adel gotz (ME. 233), bildlich: 
er (Gott) halset si in der edelen behagunge siner liebi. (M. 45,12). 
unedel menscheit; edel gotheit. (M. 71, 21). edel gotzminne 
(M. 112, 9); sin edel ansehen (M. 119, 14); got edelor an allen pinen 
{M. 130,10); an miner edelkeit (Gottes) (M. 136,9); edelkeit miner 
(Gottes) vriheit (M. 180, 13 u.; M. 203, 14 u.). Christi edelkeit? (Pf. I, 
27); götlicher adel (ME. 136); vil adellicher geist (ME. 230). In den 
Eckharttexten ist der Gebrauch des Terminus „Adel“ für das höchste 
Wesen der Gottheit längst nicht in dem Maße üblich wie bei Mech- 
thild von Magdeburg*. Wir zählten im „Fließenden Lichte“ den Be- 
griff „Adel, edel usw.“ in allen Verwendungen etwa fünfzigmal. Erst 
bei Seuse und Tauler können wir wiederum den Terminus „Adel“ 
für die Gottheit nachweisen. „der höhste adel“ (Seuse 174); diu helige 
drivaltekeit wirket adellichen in dem s@lengrunde (Tau. 266); der 
helige geist wurket noch sime adel (Tau. 307); adel des götelichen 
willens (Tau. 345); daz edele überweseliche wesen (Tau. 368); der 
edele grundelöse grunt (Tau. 370); sin adel ist vriheit (Bvga. 8); der 
„erste adel“ als besonders gesteigerte Bezeichnung des Supranaturalen 
(Bvga. 109)°. 

2. „Adel“ bezeichnet die dem Göttlichen verwandte Wesenheit der 
Seele, „üwer edele begerunge (der Seele) (M. 22, 16 u.); die edel 
sele (M. 12, 10); edel lühtnisse der sele (M. 29, 13); dgl. M. 37, 3, 
56, 15; 104, 7 u., 142, 2 usw.); daz edele vunkelin der sele (Tau. 80); 


2 Conf. 2, 7. 
s ir (der Menschen) edelkeit ein gestuppe ist gewest wider siner edelkeit. 
* cf. Nikolaus’ von Straßburg Predigt über den Adel. 
s Erinnert an die Bezeichnung „erste sache“ für Gott — causa prima 
— nowrn odola, cf. Bvga. 9. 
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der adel der nätüre (Pf. II 11); der söle adel (Pf. II 210); aller creatüre- 
adel (Pf. II 324), desgleichen Pf. II 328 usw.; der mensche empfenc- 
lich des adels (Tau. 320); daz edele gotvar vunkelin (Tau. 322); diu 
edel art des menschen (Tau. 323); von dem inwendigen adel, der in 
dem grunde verborgen lit (Tau. 347); daz edel leben (Th. D. 68); 
ein ieclich dinc, daz der ersten sache allernehest ist, daz ist aller- 
edelste (Bvga. 9); stästu in &rwirdigem adel erhaben (ME. 204). 

Gott und Seele sind beide also adeliger Natur, und nur auf Grund 
dieser Voraussetzung ist der Prozeß der unio mystica möglich: wac 
ir got ze liebe tuot, daz ist ir vil bekeme von der edelen nature, die 
got und si in einer meinunge erfüllent°. 

3. „Adel“ bezeichnet sittliche Vollkommenheit. Bei den Mystikern. 
also schon ist die Entwicklung zum moralischen Begriff angebahnt, 
die sich bei Thomasin von Circlaria so ganz deutlich in den Versen 


kundtut: „swer rehte tuot zaller frist, 


wizzet daz der edel ist’.“ 


Eine Erinnerung an die ursprünglich bildhafte Übertragung im 
Worte „edel oder Adel“ verliert sich völlig. Oft werden die beiden 
Worte ganz allgemein gebraucht: „edele spise (M. 45, 2); edele ruche 
(M. 60,7 u.); sich henken an den agestein durch edelkeit des 
indruckes (Pf. II 232). 

Die Entwicklung zum moralischen Terminus hin zeigen folgende 
Stellen: „die edel sanftmüeticeit (M. 39, 11); edelkeit der lüteren heren 
kiuscheit (M. 41, 5 u.) ; lange kiuscheit machet vor got edel (M. 65, 11); 
geedelt an tugenden (M. 105, 2); ir leben ist der edelste zobel 
(M. 114,6 usw).“ 

Als Synonym zu „adelig, edel‘ begegnet des öfteren auch „hövesch, 
hoflich (Seuse 12)“; als Gegensatz wird das anschauliche Bildwort 
„gebiursch, gebiurlich“ gebraucht, das „vilan‘“‘ des aristokratischen 
Dichters®. „wie möhtestu also gebiurlich wesen (M. 175, 8); ge- 
biursch menscheit (ME. 76; Tau. 370) ; as gebiurscher sin (ME. 145)°.“ 


° M. 132, 10 u. 

” Welscher Gast Vers 3923: „so wizzet, daz die edel sint, die sint alle 
gotes kint.“ 

® Parzival 144, 14: ir-enmaht dehein vilän. 

® cf. M. %, 14 der bäurische Tanz des „hülzen“ als Antithese zum Himmel- 
reigen. 
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Als Bezeichnung für höfisch-adelige Abstammung im eigentlichen 
Sinne gebraucht der Mystiker — und das ist sehr bezeichnend; denn 
das übertragene Bildwort kann demnach nicht mehr eigentlich ge- 
meint werden, — das Wort „geborn‘“. „ich het einen geborn friunt 
(ME. 98); ich bin edel und vri geborn (M. 39, 1).“ 

Der Mystiker als der realiter dem Adel Entstammende verwendet 
also mit Vorliebe spiritualiter gewendet den Ausdruck seiner Ab- 
stammung und gibt im stolzen Bewußtsein seines höfisch-aristokrati- 
schen Geistes dem höchsten Geiste und allem, was er bestimmt’, 
die Bezeichnung „adelig, edel‘, um das ganz Andersartige des Supra- 
naturalen zu kennzeichnen. | 


$ 3. Metaphorisches für Gott, das Einflüsse der höfischen 
Epoche zeigt | 


Um die Zeit der mittelhochdeutschen Mystik ist der Glanz des 
Kaisertums erlöschen, jener Macht, die allerhöchstes Ansehen hatte, 
‚die in den Herzen der Menschen warme Begeisterung auflodern ließ. 
Die aristokratische Kultur des Mittelalters ist schlechterdings. ohne 
diesen Gipfelpunkt des diesseitigen Ordo nicht zu denken, wie sie 
nicht ohne das Abbild des Gipfelpunktes des jenseitigen Ordo, ohne 
die Kirche, sein konnte. Wen nennt Dante als Erzverräter der 
Menschheit, er, der das hohe Lied der Monarchie gesungen hat? 
Verschlingen läßt er Luzifer im grausigen Eishauch des Kozytus 
‚den Ursünder Judas, den Schänder des himmlischen Kaisertums, die 
Schänder des irdischen Reiches, Brutus und Cassius neben ihm. So 
singt der Dichter in grauenvoller Negativität den Hymnus auf das 
Kaisertum, das auch zu seiner Zeit nur noch Ideal war. Wie schmerz- 
voll klingen die Klagen eines Konrad von Würzburg, wie leidet auch 
die geistliche Frau Mechthild von Magdeburg unter dem jämmer- 
lichen Zustand des Kaiser- und Papsttums, jener zwei Lichter, die 
das Dasein erleucehten, jener zwei Schwerter, die Ansehen und 
‚Würde erkämpfen sollten. 


1° Es würde an dieser Stelle zu weit führen, ethische und religiöse Be- 
'griffe wie guot, milte, tugent, die ja ursprünglich auch nur Termini des 
höfischen Standes waren, auf ihre Entwicklung hin näher zu untersuchen. 
‚Bihimeyer weist (Seuse 146* Anm. 3) auf die Notwendigkeit einer derartigen 
genauen Untersuchung hin. 
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‘ Bilder des Transzendenten, die der Mystiker in seiner groBen 
Liebe zum Kaisertum — denn er ist auch darin der eigentliche 
mittelalterliche Mensch — mit dem ganzen Reichtum der irdischen 
Fürstenherrlichkeit anfüllt, erweisen deutlich, wie der Geistliche 
trotz seiner scheinbaren Weltabgewandtheit von jenen Werten, die 
das Diesseits bestimmten, erfüllt war. Wohl nennt schon die Hl. 
Schrift Gott den Kaiser, den König’, der alles beherrscht, wohl ist 
die himmlische Hierarchie in reichen, tieffunkelnden Farben vom 
Areopagiten gemalt worden? mit allen fürstlichen Rangabstufungen 
der einzelnen himmlischen Gattungen, aber der mittelalterliche 
Mystiker wußte alle ererbte Metaphorik mit den Erlebniskomplexen 
seiner eigenen Zeit zu beleben. 

Die transzendente Sphäre wird vorgestellt als der Kosmos der 
ritterlichen Gesellschaft, das Reich, in dem Gott zunächst herrscht, 
ist der himmlische Hof?. Er wohnt in der himmlischen Pfalz, dem 
göttlichen palatium. ‚der hohe palaste der heligen drivalteceit 
(M. 171, 6 u.);. büwen einen wunneklichen palast unser sele 
(M. 173, 15 u.). Dieses Bild gibt die spezifische Anschauung der 
späteren Mystik von der Gottesgeburt im Seelengrunde durch einen 
anderen Vorstellungskomplex wieder*. „an dinem palaste der heligen 
drivalteceit (M. 38, 6 u.); zuo hofe eren in der himelschen pfallentz 
(Seuse 457)°“. „himelischer palas (Pf. I 361); inganc der himelischen 
pfallnze (Pf. I 395); das lant der vetterlichen pfalze (ME. 208).“ 

Die Wohnung der Gottheit wird in einem Teile des göttlichen 
Palastes gedacht, in der Form des sogenannten pars pro toto in 
beliebter Bildvorstellung: „in der besclossenen triskameren der he- 
ligen ganzen drivalteceit (M. 103, 15 u.; ME. 403; ME. 284°; Pf. I 
333; Pf. II 79).“ 


ı cf. Ps. 46, 8; 83, 4. Andere Belege Seite 209 dieser Arbeit. 

2 De coelesti hierarchia, Areop. pag. 122 ff. 

» M. 104, 2; ME. 226. 

* Grundvorstellung ist hüs der selen; die Weiterführung des Bildes er- 
scheint M. 213, 12 u.: des fundament ich bin, des tynaphel wil ich ouch 
bliben; desgl. M. 135, 12 u. du bist ein gruntvestunge mines götlichen 
vleisches = fundamentum. 

° So schon. Physiologus Karrajan pag.. 78, das er uns leite ze siner 
. pfallzen. 

° Strauch pag. 403 gibt als Belege: M. 103, Pf. II pag. 79; Zeitschr. f. 
deutsches Altertum 8/210; Gold. Schm. 348. 
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Gott ist in der Metaphorik der Mystiker der Kaiser, König, Herzog, 
der hohe Fürst. „keyser aller ren, kröne aller fürsten (M. 212, 13 u.); 
ir kunic komen wil (M. 44, 4); in die hohen majestat (M. 215, 4); 
Christus der keyserliche sun gotz (M. 239, 12); Maria, diu erlichü 
keyserinne (M. 65, 4); herzoge, obröster vater (Pf. II 425); chunek 
aller keisere, chunek keysir allwaltig (Waag 132); ein einiger fürst 
(Seuse 171).“ 

Christus, von dem der Palmsonntagshymnus singt: regnabit a 
ligno deus, und der schon seit dem 12. Jahrhundert in der bildenden 
Kunst anstatt der blutigen Dornenkrone die Königskrone als Ge- 
kreuzigter trägt, heißt oft: „kunic, keyserlich juncherre,‘“ am häu- 
figsten wohl bei Seuse’”. | 

Gott als der wahre ideale Kaiser des Mittelalters muß aber auch 
alle Eigenschaften eines idealen Fürsten haben. Er muß „guot“ im 
weitesten Sinne von höfisch, er muß „minniglich“ und ‚mild‘ im 
Sinne des „freigebig“ sein: „den richen, minneclichen milten got 
biten (Pf. II 446).“ ‚got ladet zuo disem hove (Pf. II 13); milter 
got (M. 211, 9); got der rich keyser guot (Ba. 100).“ 

Gott empfängt die Seele am Hofe und schließt sie in seine „keyser- 
lichen arme*“. Daß die Epik auch diese hohe Wertung des „kaiser- 
lich“ kannte, beweisen Stellen aus den mittelalterlichen Klassikern; 
allerdings geht dann das Epitheton später in die einfache abge- 
schwächte Bedeutung des „vollkommen“ überhaupt über, wie ja 
auch die Epik für die Gottheit das Epitheton „hövesch‘“ kennt?. 

Gott ist aber nicht nur der höchste weltliche Fürst in der Meta- 
phorik, er ist auch der geistlichen Fürsten höchster. In Gott leuchten 
die zwei Lichter der diesseitigen Gewalten vereint; in Gott glänzen 
die zwei Schwerter des Kaiser- und des Papsttums miteinander. 
„got der hohe bäbest von himelriche‘”, so nennt Mechthild den 
Höchsten, und Margaretha Ebner verwendet diese Metapher, wohl 
durch das Werk der Mitschwester angeregt, ebenfalls. 


7 Seuse 541; 548; 538 usw. 

e M. 167, 6. 2 

® Tristan Vers 708 diu siniu keyserlichen bein = seine herrlichen Beine; 
15556: vil verre üf gotes hövescheit, Erec Vers 5517, 3460. diu . gotes 
hövescheit. | Br ä & n bare 

# M. 177, 13 = ME. 220. Im Vergleich auch bei Tau. 100: also ein 
mensche wolte gon zuo dem bäbeste, also geschiht ime ... also er sich 
zuo gote keret. eh 
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S 4. Metaphorisches für die Seele 


Die Seele muß, da sie göttlicher Abstammung ist, auch des Adels 

höfischer Sphäre des Transzendenten teilhaftig sein. Gott ist der 
König, die Seele ist seine Frau Königin, die ihm zur Seite auf dem 
Throne des himmlischen Palastes sitzt. Stets wird die Seele als „fro 
küneginne“ angeredet, wenn sie nicht als die „edele juncfrowe“ dar- 
gestellt wird. „liebe vro küneginne“ (M. 3, 6); „man muos di 
küneginne wol wekken, swenne ir künig komen wil“ (M. 44,3; desgl. 
M. 139, 1); „an siner allerliebesten küneginne“ (M. 276, 15 u.). 
Die Seele muß aber rechtlich, gesetzlich als Frau Königin dem 
höchsten Könige anvertraut sein, sie darf nicht seine Kebse sein, 
und wenn sie es ist, leidet sie Qualen und Not: „wie sere hast du 
verkebset din elich küneginne“ (M. 70, 15). Sie ist dann nur eine 
„elende havendirne“, ein „kuchinbüebli'“, wie Seuse so gerne sagt. 
Sie ist „gebiursch“ und eine „dörperinne‘”. Ist sie aber die wahre 
’Königin, so soll man sie setzen auf den „stuol des ewigen gemaches“ 
{M. 209, 22). 

Diese Bildmotive treffen sich mit denen des conubium spirituale, 
besonders das stark bildhafte „verkebsen“, das wohl seinen Prototyp 
in dem alttestamentlichen: „qui fornicantur abs te‘® hat. Sie sind bei 
Mechthild ganz besonders mit großer Vorliebe verwendet. Ihr Werk 
ist ja auch das Hohe Lied von der minnenden Königin Seele, die 
als „hüsvrowe in deme himelriche‘“* geehrt wird. 

Maria als die Hypostase des Göttlichen wird sehr oft als „erlichiu 
keyserinne“ bezeichnet. Sie war ja zunächst Braut und Gemahlin 
der hl. Dreifaltigkeit’. In dem Gesange von der wahren Gottes- 
minne VII, 48 besingt Mechthild von Magdeburg die hohe Tugend 
als „glich einer edelen keyserinne juncfrowen®. Offenbar ist hier die 
Minne als Sonne dargestellt, wie in einer großen Anzahl Lieder des 


i Seuse 372; 461 „havendirne“; 376; 448; Tau. 26 „kuchidirne“; ME. 226 
„ein armes kuchenbüeblin“. 

2 Seuse 123; M. 55, 12. 

® Ps. 72, 27. 

“ M. 108, 2 u. ist zu emendieren „hüs vor dem himelriche“ zu „hüsvrowe 
in himelriche“. cf. rev. 455, 3 u. coelorum domina. 

'® In Frauenlobs Marienpreis wird das drastisch ausgedrückt, indem auf 
ihre Liebeseinigung mit dem dreieinigen Gott angespielt wird: ich slief 
bi drien. 

® M. 261, 14 u. 
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Minnesanges, wie vor allem in der durch astral-mythologische Ein- 
flüsse beeindruckten Theologie’. Die Minne wird aber auch iden- 
tifiziert mit der Jungfrau Maria und diese wieder mit: der Seele; so 
ist vielleicht auch die Entstehung des Metaphernschatzes für die 
Seele, der sie als die Königin und Gattin Gottes hinstellt, entstanden 
zu denken. Die Motive der Gottesgeburt in der Seele, des von Gott 
Schwangerseins, haben ja auch ihre Entstehung dem Madonnen- 
kultus zu verdanken‘. 


S 5. Metaphorisches für die unio mystica 


Gott der König, die Seele die eheliche Königin, das ist ein höfisches 
Hauptmotiv, das weitergesponnen wird im geistlichen Minnesang des 
conubium spirituale. Dann aber grüßt Gott die Seele in der unio 
mystica mit der beiden gebührenden Hofsprache: ‚so grüesset er si 
mit der hovesprache, di man in dirre kuchin nit vernimet’,“ ist sie 
doch nicht die niedrige „havendirne”“, das arme „kuchinbüebli“. Gott 
bietet der Seele den höfischen Gruß. „er leite sin vetterliche hant üf 
ire bruste?.‘“ Wie es bei Hofe üblich ist, grüßt Jesus Christus die 
Mägde, d. h. er ehrt in ihnen ihre Virginität: „aber gegen den megden 
stät er üf und krönet si stende als ein keyserlich juncherre*.“ Gott 
geht mit der Seele um ‚als die edelen briutgoume pflegent, so si iren 
brüten große morgengaben gebent°“. 

Aber die Seele wird noch unter einem anderen höfischen Bildmotiv 
von dem Mystiker genannt. Sie ist der Ritter im Dienste ihres geist- 
lichen Herrn, ihres Kaisers. So muß die Seele, wie der Ritter alljähr- 
lich, die „hovereise‘“ unternehmen, „swenne die arme s@le kumet ze 
hove, so ist si wise und wolgezogen (M. 7, 7); „so sende ich alle 
creatüre ze hove“ (M. 104, 22); „ze hove komen“ wird auch für 


” Am auffälligsten ist eine Stelle bei Richard von st. Viktor, die wir ein- 
gehender auf Seite 103 dieser Arbeit behandeln werden. 

8 vgl. Katalog unter „berhaftikeit“. 

ıM.4,6u. 

2 Seu. 372; ME. 226. 

3 M. 56, 10. | 

°M. 119, 6 u. 

5 M. 249, 16: Derselbe Begriff der Morgengabe auch bei Seu. 244: „min 
lieben gemahel mit der hohen richeit irre rilichen morgengabe“ nach 
Thomas, 4 Sent. dist. 49 quaest. 4a 5: dotes animae visio, dilectio, fruitio, 
dgl. ME. 1%. 
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„sterben“ gebraucht (M. 255, 11). Die Seele als „des keyserlichen 
herren frumer riter‘ (Seuse 91) muß mit dem ‚ritterlichen schilte 
des heligen starken cristanen gelouben‘“ (M. 217, 22), kämpfen um 
den Sold des kaiserlichen Gottes und darf sich nicht „verligen“. „daz 
du ein riter were und daz der lidig were und versumete sines herren 
ere und verlure den richen solt.‘“ (M. 80, 6). Deutlich klingt hier 
Mechthilds ausgeführtes Gleichnis an das Leitmotiv in Hartmanns 
„Erec“ an. 

„militia vita est hominis in terra“: so heißt es im Buche Job®, und 
Seuse singt es nach. „des menschen leben ist ein riterschaft‘ (Seu. 55). 
Ihm ist dieses auch in den alten Mysterienreligionen beliebte Bild- 
motiv’ besonders vertraut, ihm, dem geistlichen Ritter der Frau 
Minne, der ewigen Weisheit. „tuont an die waffene gotz,‘‘ mahnt 
Tauler nach dem Apostelwort: „induite vos armaturam dei°.“ Bei 
Mechthild ist diese Metapher des Gottesstreites für das Verhältnis 
der Seele zu Gott in der unio mystica ebenfalls reich vertreten. Der 
höfische Vorstellungskomplex des Feudalsystems ist wundersam in 
dieser transzendierten Darstellung aufgelebt. ‚„o riter äne wunden.... 
gote in sinem strite wol behagent“ (M. 9, 11 u.). „alle di lüterlich 
an diseme strite stän, di söllent richen solt von dem keyser empfän“ 
(M. 38, 9). „du bist (Seele) ein menlich man an dinem strite (M. 38, 8; 
94, 20; 137, 18 usw.). 

Turniere feiern die Ritter im Frieden. So wird auch bei Mechthild 
auf den Blindkampf im Turniere anspielend das Turnier im Bild- 
komplex verwendet’. Zweifelsohne steht auch anstatt des „minnen 
lust ein süesse turst“ (M. 16, 6), ein dem Reime nach reineres und 
dem Bildkomplex gemäßeres „tust“ = „tjoste‘‘ — Turnier. So wird 
das Minnespiel, von dem die Begine sagt, daß es ein Spiel sei, das 
*,der Körper nicht kennt noch die Dörfler hinter dem Pfluge noch 
die Ritter in dem Turnier’“‘ dennoch in dem Bilde des Turnierspieles 
metaphorisch dargestellt. Die Gottesstreiter aber, die Dante im Mars 
in den Linien des hl. Kreuzeszeichens sich bewegen sieht", erhalten 
den Sold des kaiserlichen Lehnsherrn immerdar. ‚„herre, din miltekeit 


° Job 7,1 = Seu. 55. 

” cf. Katalog unter „riterschaft“. 
® Tau. 403 = Eph. 6, 10. 

® M. 194, 18; dgl. M. 5, 3. 

2 M.5,3. 

11 Paradiso 14, 85. 
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ist die pruenende mines lichamen wunderliche“ (M. 16, 17). Diese 
Metapher der Pfründe braucht Mechthild auch an anderer Stelle: 
„man sol in (den Körper) halten als einen alten pfründener, der nit 
me ze hove mag gedienen (M. 61, 5 u.).“ Jenes Hauptelement höfischer 
Kultur, das Lehns- und Feudalverhältnis, hat also auch seinen Ab- 
glanz in der Bildsprache der mittelhochdeutschen Mystik zurück- 
gelassen. 

Höfische Feste wurden verschönt durch Musik und Tanz. Musik 
und Tanz sind auch Momente, die in den Bildkomplexen des Mysti- 
kers eine große Rolle spielen, besonders in Darstellungen der unio 
mystica. Beide Bildkomplexe sind altererbt””, aber Elemente des 
eigenen Lebensumkreises — und der mittelalterliche Mensch liebte 
diese beiden Künste — strahlen in den traditionellen Metaphern- 
schatz ein, auch bei diesen Motiven. 

Musik als Dienerin des Gotteswortes: von den bildenden Künsten 
verlautet sehr wenig in mittelalterlichen theoretischen und prak- 
tischen Schriften, die Tonkunst aber taucht immer wieder auf. Schon 
in der Literatur der Kirchenväter wird die Musik, werden die In- 
strumente oft zu Vergleichen herangezogen’? Bei den Kirchenvätern 
taucht bereits die Pythagoreische Lehre von der Harmonie des Welt- 
ganzen auf, der antiken Sphärenharmonie, dazu auch die andere 
Vorstellung, daß die Seele als Instrument Gottes gedacht wird’*. 
Psallere galt als Symbol für die praktische Lebensführung des 
Christen. 

_ Bei Seuse und Mechthild wird mit besonderer Liebe von der Musik 
des Transzendenten, von der Musik der Seele, gesprochen: Musik 
mit ihrer Harmonie ist eigentliche Eigenschaft des durch den ordo 
bestimmten Kosmos. Musik mit ihrer Bewegtheit — denn was ist 
Musik anders als innigste Bewegung? — ist eigentlichste Eigenschaft 
der bewegten Seele, des durch Dynamik bestimmten mittelalter- 
lichen, im engeren Sinne gotischen Menschen. — Seele soll ja auch 
etymologisch vielleicht mit griechisch oeleıv verwandt sein. 

Die Gottheit ist tönende Symphonie; die Gottheit klingt, die 
Menschheit singt, der Hl. Geist schlägt die Leier des Himmelreiches, 
so gestaltet Mechthild von Magdeburg die vorgestellte Trinität?°. Die 


12 cf. pag. 229 dieser Arbeit, dgl. 267. 

13 cf, Abert, Die Musikanschauungen des MA. Halle 1905. 
14 So schon bei Philo; cf. Seite 229 dieser Arbeit. 

ı5 M. 28,5 u.; M. 183, 6 u. 
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Gottheit ist Harmonie „zuosammenhellunge“; „got ist ein zuosammen- 
hellunge“: so sagt Meister Eckhart'®. Gott aber ist auch die „minne“, 
und so nennt Zuster Hadewych die Minne mit ihrer Harmonie: „Ich 
hörte, wie die Lobgesänge erschollen, die von der stillen Minne 
kommen; ich hörte die höchste Melodie der gewaltigen Minne'”.“ „du 
(Gott) bist ein lire vor minen ören (M. 62, 14).“ „si (die Engel) lireten 
ime mit den himelschen seiten.“ (M. 141, 10 u.) „seitenspil des heligen 
geistes (Seu. 477)“, so nennt Seuse den König David, so nennen alle 
Mystiker schon von Philo ab die menschliche Seele. 

„si (die Seele) hät ein spilman, daz ist die minnesamkeit (M. 24, 7); 
der. süesse herzeklang müesse bliben, wan daz mag kein irdenschiu 
hant geschriben“ (M.52, 12), so schließt Mechthild einen ihrer 
schönsten Gesänge über das ‚ineffabile“. „daz got die noten minnet, 
di in dem herzen singen; das gibt das „gedöne in der s@le‘, das ver- 
ursacht ‚das seitenspil in der sele (M. 250, 13 u.; Seu. 17; 256; 304; 
269).” 

Die Saiteninstrumente werden am meisten im Bilde verwendet, 
und wenn es noch nicht aus der höfischen Epik statistisch festge- 
stellt wäre”, daß das Mittelalter die Saiteninstrumente besonders 
bevorzugte, so könnte man aus dem Metaphernschatz der Mystik 
diese Tatsache unzweifelhaft belegen. Wie deutlich redet doch auch 
jene wundervolle Metapher Konrads von Würzburg ‚„violine worte“ 
von der süßen Fülle der Melodien, die der Spielmann den Saiten zu 
entlocken wußte. 

Die unio mystica ist Musik, Musik, die Gott mit der Seele ausübt 
oder in sich im trinitarischen Prozesse spielt: 


„nun hän ich dir gesungen, 

noch ist mir nit gelungen; 

woltest du mir singen, 

so müeste mir gelingen.“ (M. 34, 16). 


So spricht die Seele zu Gott, und Gott antwortet ihr: „mine seiten 
soent dir süesse klingen“ (M. 143, 11); „du weist wol, wie du rüeren 
kanst di seiten in der söle min (M. 142, 15).“ So vertraut die Seele, 
daß Gott sie als Instrument gebraucht; denn Gott nur kann die 


16 Pf, II 232. 
1 Plaßmann pag. 89, 97. 
18 Schulz, Das höfische Leben im MA. 428. 
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Seelensaiten recht stimmen: „iedoch wil ich vor beginen und tem- 
peren in diner sele mine himelschen seiten“ (M. 143, 12). 

Sollte vielleicht aus diesem Bildkomplexe auch die Vorstellung des 
der Seele aufspielenden Christus entstanden sein, eines so beliebten 
Motives, das uns in den Metaphernschatz der xwgela nvevnarıxı 
hinüberführt, und das wohl verdiente, einmal in Verbindung mit 
dem Totentanzmotiv einer näheren Untersuchung in einer Spezial- 
arbeit unterzogen zu werden? „tantz des warhaften lebens trett nach 
der pfifen Jesu Cristi.“ (ME. 257). „wan si wil tanzen (die Seele) 
(M. 19, 3 u.), so muost du selber voran singen, so springe ich in die 
minne (M. 20, 8); er wil den himelreigen mit dir treten“ (M. 90, 12). 

Wundervoll und durchaus eigen ist die Weiterführung dieses Bil- 
des in der Kontrastvorstellung des bäurischen Tanzes in hölzernen 
Schuhen, den die gottfremde Seele tanzen muß (M. 90, 13): „o ich 
unselig lamer hunt, ich hulze ouch mit dir.“ Das claudicare, das 
„hulzen“ ist aber der Gegensatz zu dem zierlichen Reigentanz der 
durch die unio mystica begnadeten Seele: Vielleicht ist auch das 
absolut stehende überraschende Bild: „springen an die blossen gotheit 
(Jo. 105)“ aus dieser Vorstellung zu erklären als identisch mit Mech- 
thilds ‚in die minne springen“ (M. 20, 8). Der Frankfurter spricht 
von einem „ubersprung in daz volkumene tuon“ (Th. D. 16); „hoch- 
springen an das ewige leben“ nennt es Margaretha Ebner (ME. 195)”. 

Turnier, Musik, Tanz, alle drei Festfreuden der höfischen Gesell- 
schaft leihen Bildstoff für die Vorstellung des Transzendenten und 
seines Verhältnisses zum irdischen Dasein. 


8 6. Nachklänge höfischer Ethik in der geistlichen Metaphorik 


Nicht nur äußere Elemente aus dem Rittertum, die äußeren Le- 
bensgewohnheiten des höfischen Menschen, hatten Einfluß auf den 
Bilderschatz des mittelalterlichen Mystikers. Seine inneren Lebens- 
anschauungen, die Begriffe seiner Ethik, beeindruckten den mysti- 
schen Metaphernschatz. Bemerkenswert und wohl einer eigenen Be- 
trachtung würdig ist dieser wechselseitige Austausch zwischen Be- 
griffen der geistlichen und weltlichen Sphäre‘. Bihlmeyer weist ein- 


ı# cf. Seite 261 dieser Arbeit. 
ı Die höfische Ethik bezog ihre Begriffe „mäze, zuht usw.“ aus der 
Theologie, der geistlichen Sphäre und assimilierte sie sich. In solcher Form 
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mal besonders darauf hin: „Auch ist noch nicht erforscht, welchen 
Anteil die Predigt der Bettelmönche und die Mystik an der Über- 
führung der deutschen Sprache aus der ritterlich-höfischen Welt in 
die bürgerlich-theologische Sphäre im späteren Mittelalter gehabt 
hat. Vgl. den Bedeutungswandel bei Wörtern wie guot, milt, tugent- 
haft usw?.“ 

Die umgekehrte Frage, wie die Begriffsskala der geistlichen Sphäre, 
die der Scholastik, die höfischen Anschauungen, wie sie uns aus der 
Epik und Lyrik entgegenstrahlen, beeinflußt haben, ist ja bereits 
von mehreren Forschern — wir nennen nur Schönbach, Vietor und 
Ehrismann®? — in Angriff genommen und besonders von Ehrismann 
in klarer eindeutiger Weise beantwortet worden. Aber es wären 
gerade Paralleluntersuchungen notwendig, wie die geistliche Sphäre 
die höfische, wie die höfische wiederum die geistliche mit ihrem Ein- 
flusse berührten. Hier seien nur einige Andeutungen mit Beziehung 
auf unser Thema versucht. 

Wir erwähnten schon, daß als Hauptbegriffe der mittelalterlichen 
Ethik „zuht‘“ und ‚„mäze“ zu gelten haben, jene beiden Tugenden, die 
der leidenschaftlichen Vitalität der mittelalterlichen Psyche die herr- 
lichen Fesseln der durch Ordnung bestimmten gebändigten Leiden- 
schaft anlegten. Leidenschaft mit Zucht ist Haupteigenschaft des 
aristokratischen Menschen, dessen höchstes Ideal Humanität ist. Die 
Platonische ow@oo00vn, die Aristotelische weodrns entsprechen der 
mittelalterlichen „mäze‘, sie sind das Kennzeichen der schönen Seele 
im Goetheschen Sinne. 

Der Mystiker und der Scholastiker dachten sich auch den ordo 
des Makrokosmos durch „mäze“ und „zuht“ bestimmt‘. Und das 
Verhältnis der Seele zu Gott durfte trotz der ekstatischen Liebes- 
allgewalt jene beiden Haupttugenden nicht außer acht lassen. Sie 
mußten Hüter seiner Minne sein wie Hüter des weltlich minnenden 
Paares. „die minne hat mäze an ir ordenunge (M. 132, 10); die große 
zuht in der bekantnisse (M. 28, 11); dö sprach diu s&le mit gezogener 


kehrten sie dann wiederum ein in die geistliche Sphäre, von der sie ihren 
Ursprung nahmen. 

2 Bihlmeyer pag. 146”. 

® Schönbach, Hartmann von Aue, Vietor, Scholastische Kunsttheorien; 
Ehrismann, Das ritterliche Tugendsystem u. a. 

° cf. M. 220, 22: daz wite rum und die guldine strassen, die sint über- 
gross und doch wol ze mäze. 
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wisheit (M. 47, 2 u.); die gebunden minne ist gezogen (M. 48, 4 u.); 
daz si (die Weisheit) die helige mäze bringe’; die s@le in heliger 
temperunge (Synonym für „mäze“) alles irs tuondes ist werlich 
durchflozzen mit warer gotzliebi‘“ (M. 73, 8 u.). 

„Huote“ als ein ethischer Terminus ist auch transzendiert worden 
in der mystischen Bildsprache. ‚so er der tugent nit het, so hette er 
ouch kein huote (Bvga. 40); dis einunge söllen wir mit grosser huote 
behalten (M. 102, 11 u.); stetiu einunge mit großer huote gebunden 
(M.109, 12); mit scharpfer huote dines herzen (M.173, 17); die helige 
gebrüchunge ... erlich gezogen“ (M. 259, 21). 

In dem höchsten Augenblicke ekstatischer Liebeseinung gebietet 
Gott der Seele Halt. „So beginnet er die mäze ze temperende, wenne 
er ir mäze besser bekennet denne si selber (M. 176, 12)°; in gezogener 
wise als man pfleget in himelriche (M. 133, 17); mit großer gezogen- 
heit als man da ze hove pfliget‘“‘“ (M. 193, 15 u.). Stets stehen als 
Kämmerer der Seele die „huote und mäzekeit‘“ bereit (M. 251, 21; 
263, 20 u.). „sin brüt diu s&le sol huote und zuht haben (Pf. II 407); 
diu s@le ist eine creatüre, diu mäze hat (Par. 33); der mensche bedarf 
steter huote (Pf. II 569; 348; 356; 398 usw.).“ 

Als Grundlage für die Darlegung der ‚„mäze‘ der Seele und Gottes 
wird oft eine Allegorese des Wortes aus Sap. 10, 5: „omnia in numero 
pondere et mensura disposuisti“ oder auch aus dem Lukasevangelium: 
„mensuram bonam et confertam etc.“ genommen, so bei Tauler in 
den Predigten 38 und 62°. 

Rechnet man zu diesen Begriffen der „zuht und mäze‘“ auch den 
Oberbegriff ‚„adel‘“, den ja auch der Mystiker mit besonderer Vor- 
liebe transzendiert, wie wir sahen, so haben wir ein ganz stattliches 
Beweismaterial einer Übertragung höfischer Ethikvorstellungen auf 
das geistliche Gebiet. Adel, Edelsein, als entsprechend dem griechi- 
schen Ideal der xa4oxdyadia, bestimmt durch die Bändigung der 
leidenschaftlichen Vitalität durch „zuht und mäze“, owppooö»n und 
Aeoöıns, gelten dem höfischen Weltlichen wie dem ritterlich gesinnten 
Geistlichen als höchstes Ideal des Menschentums, des durch gött- 


s M. 63, 18 liest Morel helige messe, was offenbar zu emendieren ist: 
„u. mäze“ cf. E. 277; Rev. modicum. 

© Korrespondiert auffällig mit Freidank: Bescheidenheit pag. 3: „got hät 
allen dingen geben die mäze, daz si solten leben. got uns besser mäzen git, 
denne wir im mezzen zaller zit.“ 

? Sap. 10, 5; Lukas 6, 36; bei Tau., Pred. 38 und 62, cf. Vogt-Terhorst 123, 
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lichen Reichtum der Gnade beschenkten Menschentums; denn ‚„frowe 
mäze ist doch aller werdekeit ein füegerinne“® im Diesseits und im 
Jenseits. „In Ordnung, Einklang, Maß und Zahl schuf Gott die Dinge 
allzumal, so sollen wir leben nach reinlichem Plan, dann wird über 
Vernunft schauendes Leben uns aufgetan,‘ so singt der große 
Mystiker Ruysbroeck®. 


S 7. Nachklang des höfischen Minnesangs in der 
mystischen Metaphorik 


Metaphern, Vergleiche und Allegorien, die aus der höfischen 
Sphäre Bildwerte ins Transzendente hinübertragen, sind ein Beweis 
dafür, wie der Mystiker berührt wurde vom Geiste seiner Zeit, der 
höfisch-ritterlichen Kulturepoche, wie er aus der höfischen Umwelt 
emporgewachsen, trotz seines Strebens nach dem Überzeitlichen, das 
Weltliche, das Zeitliche, nicht abzustreifen vermochte, ja es auch 
oft gar nicht wollte, sondern seinen Sinn darauf richtete, eben in der 
Zeitlichkeit ein Stück Ewigkeit zu sehen, aus allen Dingen und durch 
alle Dinge Gott zu erschauen und die Gegenständlichkeit darzustellen 
als Symbolum des Übergegenständlichen durch Transzendieren in 
die übernatürliche Sphäre, „denn alles Vergängliche ist ihm ja nur 
ein Gleichnis.“ 

Bei der Lektüre des ‚„Fließenden Lichtes‘ fällt einem besonders 
ein außerordentlich starker Einfluß des höfischen Minnesanges auf. 
Das bezeichnende Moment an der Poesie Mechthilds von Magdeburg 
ist gerade, daß sie Elemente der reichen Bildhaftigkeit des Hohen 
Liedes mit solchen des weltlichen Minnesangs mischt, wie auch Seuse 
es tat. Man muß nur nicht bei beiden Dichtern eben diese Tatsache 
dieser harmonischen Mischung außer acht lassen, wie etwa Geb- 
hardt in seiner Seuse-Untersuchung, der ja überhaupt den welt- 
lichen Motiven wohl aus Unkenntnis der geistlichen, besonders der 
lateinischen Literatur”, eine viel zu starke Bedeutung beimißt. So 
führt Gebhardt für das „geblüemete bette der minne‘“ nur Belege des 
höfischen Blumenlagers an. Zweifelsohne ist der Einfluß der Bild- 
komplexe aus der höfischen Sphäre gerade bei diesem auf das Hohe 


. ® Walther, Lachmann ®2. 
®° Nach Verkade übertragen; Ruysbroeck VI 740. 
ı Das wirft ihm Neumann in seiner Rezension: Z. f. d. A. Bd. 60 vor. 
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Lied zurückgehenden Motiv sehr stark; aber er ist auch nicht zu über- 
schätzen. Lectulus floridus’ als Grundlage des Minnebettleins zwi- 
schen Gott und Seele hat mehr zu gelten als das Blumenlager höfi- 
scher Minnender. Allerdings bleibt ja bei der noch immer ungelösten 
Frage der Herkunft und des Ursprungs des Minnesangs die Parallel- 
frage offen: Sollten nicht überhaupt Motive des geistlichen Minne- 
sangs, besonders Vorstellungen des Hohen Liedes, in weltliches Ge- 
wand gekleidet, im weltlichen höfischen Minnesang sich verbergen? 
In Frankreich waren die ersten Minnesänger zum Teil Geistliche®. 
Jedenfalls ist auch von diesem Gesichtspunkt aus der Einfluß geist- 
licher Poesie auf die weltliche und dann hinwiederum der weltlichen 
Poesie auf die geistliche im ganz besonderen zu untersuchen. Wir 
vermuten, daß geistliche Elemente in größerer Anzahl im weltlichen 
Minnesang versteckt sind, als man gemeinhin annimmt. Vielleicht ist 
zum Beispiel das sogenannte höfische Blumenlager durch Einfluß 
des Lectulus noster floridus aus dem pseudogeistlichen Minnelied 
herübergenommen, wie das scheinbar weltliche: „du bist min, ich 
bin din“ ja auch geistlichen Ursprunges ist. Auffällig ist auch gerade 
bei einem Heinrich von Morungen, der doch sicherlich nicht der am 
wenigsten originelle Minnesänger ist, die zahlreiche Verwendung 
geistlicher Reminiszenzen, von Bildern aus der Marienlyrik, Meta- 
phern und Vergleichen aus der geistlichen Literatur. Aber das sind 
einstweilen noch vage, im dunkeln liegende Hypothesen, die die 
Forschung kommender Jahre gewiß aufdecken wird. Das Phänomen 
des Minnesangs ist ja längst in den Mittelpunkt literarhistorischen 
Interesses getreten und ist wohl ohne Hinblick auf den geistlichen 
Minnesang nicht ohne weiteres zu verstehen’. 

Mit Recht weist Oppel in seiner Arbeit über „das Hohe Lied 
Salomonis und die deutsche religiöse Liebeslyrik“ auf die Bedeutung 
des Werkes der Mechthild von Magdeburg hin, und auch er bemerkt 
die feine Verbindung der religiösen Vorstellungen mit weltlichen 
Elementen. „Deutlich vereinigen sich in Mechthilds Werk Motive des 
Hohen Liedes mit Motiven des ritterlichen Minnesangs, die mystische 
Sehnsucht mit der lieblich-kühlen Gegenständlichkeit des Minne- 


2 Cant. cant. 1, 15. 
® cf. Wechsler, Kulturprobleme des Minnesangs. Halle 1909. 


* cf. zur Frage des Tageliedes: im Cant. cant. II sah das Mittelalter eine 
Tageliedsituation; vgl. Seite 77 dieser Arbeit. 
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sangs’.“ Ihr Werk wird immerdar unter der Reihe derer, deren 
Grundthema religiöse Erotik ist, als eines der ersten genannt werden 
müssen. So stark ist oft die Leidenschaft in ihrem Werke, das ja 
Heinrich von Nördlingen „das innerlichst rüerend minnenschos, daz 
ich in tütscher sprach ie las““ nennt, dem sie selbst die Minne als An- 
fang und Ende, als a und ® setzt: „dis buoch ist begonnen in der 
minne, es sol ouch enden in der minne’”,“ daß alle Fesseln des Maßes 
gesprengt werden, daß die Verse dahinbrausen und man vermeint, 
nicht geistliche Poesie, sondern weltliche Liebeslyrik, und zwar nicht 
solche des stereotypen Minnesangs, sondern der ursprünglichsten 
spontansten Gattung vor sich zu haben. 

Nach Mechthilds Anschauung ist die Minne kosmogonisches Prin- 
zip, Gott als Minne erzeugte alle Dinge: „ich doenen al von minne°,“ 
singt die Gottheit und formt das Höchste der Schöpfung: die Seele, 
seine Geliebte, seine Braut, seine ihm durch das conubium und 
matrimonium angetraute Gemahlin. Und nun weiß sich die geistliche 
Frau nicht genug zu tun in Ausmalung des erotischen Verhältnisses 
zwischen Gott und Seele; da reicht die stereotype, von Origines be- 
gründete Allegorese nicht aus, irdisch sinnenhafte Elemente werden 
zur Darstellung benutzt, es ist, wie wir schon sagten, als ob die glut- 
vollste Sinnlichkeit einer durch Askese unterdrückten Frauenseele in 
dieser transzendierten Minneekstatik ihren heilvollen Durchbruch 
fände, und doch bleibt alles heilig und keusch, weil eben letzten 
Grundes trotz aller Bilder und Vergleiche unsagbar, unbegriffen. — 
Oft werden wir wieder an die Gedichte der Zuster Hadewych erinnert, 
wenn wir der Mechthild Lieder lesen, und es steigt die Frage auf: 
Sollte Mechthild vielleicht vor ihrer geistlichen Sangeskunst die All- 
gewalt ihrer Liebe und Leidenschaft in Versen gleich denen der Ha- 
dewych gesungen haben, oder kannte sie die höfische Lyrik und 
Epik wie ihr Landsmann und Zeitgenosse Brun von Schonebeck, 
der ganz ohne Zweifel Wolfram sehr gut kannte und zu benutzen 
wußte’? 

Die minnende Seele bettet Gott in das mit Blumen geschmückte 
Minnebett. Zwar ist das der Lectulus floridus des Hohen Liedes, aber 
siehe, die Sängerin malt das Minnelager der Liebesgrotte eines 


5 Oppel a. a. O. pag. 75. ° ME. 246. ’M. 127,6. °M. 69, 11. 


® cf. Fischer, Das Hohe Lied des Br. v. Sch. (1276 beendet). Germ. Abhdl. 
pag. 7ff. Breslau 1886. 
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Tristan und einer Isolde. „sage minem lieben, daz sin bette bereit 
si... ich was in der matten, da „ich manigerlei bluomen want 
(M. 7, 1); ir söllent wüschen und begiessen und betten und bluomen 
stroewen“ (M. 27, 12 u.)‘° „kument ze mittemtage zu dem brunnen- 
schatten in das bette der minne, da sönt ir iuch mit im erküelen“ 
(M. 20, 21). 

Gerade diese letzte Stelle bringt bezeichnende Bildmotive des 
Minnelebens; der Mittag der Seele ist der Höhepunkt der Minne- 
ekstatik''; wohl ist dieser Ausdruck auch besonders beeinflußt durch 
astrale Vorstellungen, — die Sonne ist die Minne, um Mittag aber 
steht die Sonne = Minne im Zenith — aber das darauf folgende 
„erküelen“, das durchaus im feinen Zusammenhange des Bildes 
steht, ist doch eine rein minneterminologische Formulierung: 
„erküelen‘“ bedeutet Minneeinung””, unio mystica im geistlichen 
Sinne; andererseits kann es auch die Bedeutung des Fernseins der 
Minne haben = kalt sein, dürr sein, ohne Minne sein, so sagt Mech- 
thild: „eia minne, nu la mich niht erküelen (M. 161, 13 u.; 
132, 16 u.)'*.“ Dagegen in anderer Bedeutung: „minnen vüelen ein 
süesse küelen (M. 16, 7); du bist miner brust ein süesse küelunge 
(M. 66, 17); daz ich die hitze miner gotheit mit dir küelen müge 
(M. 106, 14); daz ich mich küele in der reinen söle din (M. 50, 12). 

Das Kühlen der Minneglut ist auch im Minnesang eine beliebte 
Vorstellung. Morungen singt in einem Liede ‚von sinen trehen wart 
ich nat und erkuolte iedoch das herze min'*“. Minneglut, Minnefeuer, 
Minnebrand, auch sie beherrschen wie beim höfischen Lyriker beim 
geistlichen Minnesänger das Liebesleben. Die Minne wird eben als 
Sonne gedacht; so leben uralte astrale Vorstellungen nach”. Er (Gott 
= Minne) kan beide krefticliche brennen unde trostlichen küelen 
(M. 22, 8); die da brinent in der waren minne (M. 9, 1). Die Vor- 
stellung von der Brunst der Minne ist Ursprung jenes wunderbaren 
Wortes religiöser Sprache, dessen Schöpfer offenbar die Mystiker 


1° Handschrift wünschen, vielleicht ist wüschen zu lesen — purgare. 

11 cf. Katalog unter Mittag der Seele. 

12 Morungen, MF. 131, 8. 

13 dgl. M. 27, 16 u.: „swenne ich von siner minne enwenig erküele, so ist 
mir in allen enden we.“ 


#4 MF. 131, 8. 
15 cf. Seite 262 dieser Arbeit. 
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sind: „Inbrunst”*.“ „du wirst minnefiures vol (M. 15, 7); das viur der 
minne mit dem holtze der tugende enzünden (M. 17, 12).“ Die köst- 
liche Stelle eines Minneliedes, das sowohl Minnebett des Hohen 
Liedes als Blumenlager höfischer Minnenden mit feinsten, zartesten 
Farben allegorisch malt, zeigt Mechthilds dichterische Kraft im be- 
sonderen Maße. „ich warten din in dem boumgarten der minne und 
briche dir die bluomen der süessen einunge und machen dir da ein 
bette von dem lustlichen grase der heligen bekantheit und di liehte 
sune miner &wigen gotheit beschinet dich mit dem verborgenen 
wunder miner lustlicheit (M. 51, 12 u.).“ 

„bluomen brechen“ als Bild für innigste Liebeseinung kennt auch 
der Minnesang. Vielleicht liegt in diesem Bilde die Reminiszenz vor 
an die Metapher „bluome“ für Jungfräulichkeit; übrigens kennt ja 
auch das Lateinische deflorare als Terminus für das deutsche „der 
Jungfräulichkeit berauben“. Sollte ‚„bluomen brechen“ vielleicht 
Übersetzungswort aus dem Lateinischen sein? 

In der Metapher „bluomen brechen der süessen einunge‘ ist wohl 
sicher noch ein anderer Vorstellungskomplex maßgebend. Die Mystik 
vom Areopagiten ab spricht gern von „Blüten des Göttlichen””, vom 
Blühen des unsagbaren Transzendenten,‘“ so würde also „gän in 
die bluomen der heligen bekantnisse‘“ (M. 104, 2) ein Verstehen der 
göttlichen Weisheit in der unio mystica bedeuten, allerdings ist dazu 
ja Voraussetzung: eine Vermählung mit dem Göttlichen im conubium 
spirituale, die eben auch als „bluomen brechen‘ symbolisiert wird. 

Wie die höfischen Minnenden in den Tageliedern durch Wächter 
geweckt werden, so auch die geistlichen. Interessant ist es, die Ent- 
stehung des geistlichen Tageliedes zu verfolgen. De Gruyter" hat 
einige Andeutungen dazu gemacht. Eine ganz besonders charakteri- 
stische Stelle aus unserem „Fließenden Licht der Gottheit“ scheint 
ihm entgangen zu sein: 

„stand üf min vil lieber 
und erhole dich aller pine... 


m... .. ..e....” 


** Das Wort ist mittelhochdeutsch im D. W. nicht belegt als Substantiv; 
inbrünsticlich zuerst bei Seuse vermerkt. 

ı cf. Katalog unter „blüien“. 

18 cf. Das deutsche Tagelied. Diss. Leipzig 1887. 
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die sonne hat iren schein getan 

der män sol immer stete stän 

der &wige tac ist uns entstanden 

nu sön wir unsern lon empfän (M. 209, 10 u.).“ 


Das ist ein Sang, der gerade mit seinem astralen Apparat, der ja 
viel in Tageliedern der Minnesänger — wir weisen nur auf Morun- 
gens schönes Tagelied’” — erscheint, durchaus an Wächterlieder der 
höfischen Liebenden erinnert; aber — und das ist hier das über- 
raschende Moment — nicht den Liebenden, etwa Christus und der 
Seele gilt das Tagelied, sondern, wie der angeführte Schluß verlauten 
läßt: es ist ein Lied, das die selige Seele dem Leibe zur Auferstehung 
zusingt. Eine sonderbarere und wunderlichere Kontaminierung von 
geistlichen und weltlichen Elementen des Minnesangs kann wohl 
nicht angeführt werden. Allerdings ist zu bemerken, daß das Mittel- 
alter im zweiten Kapitel des Cant. cant. eine Tageliedsituation sah; 
besonders sprach Vers 7 dafür”. Das Motiv des Weckens kehrt auch 
bei Mechthild wieder; man muos die küniginne wol wecken, swenne 
ir künic komen wil (M. 44, 2); swenne die getriuwe brut erwachet, so 
gedenket si an ir liep (M. 67, 13; 103, 12 u.).“ 

Wir gehen in dieser Zusammenstellung nicht auf den Einfluß der 
einzelnen Minnetermini, wie minnebant, minnestric, minnespil, die 
in der weltlichen wie geistlichen Liebeslyrik des Mittelalters üblich 
sind, ein; wir verweisen dazu auf die allgemeinen Zusammenstellun- 
gen im Katalog, besonders unter den Wörtern Minne, conubium spi- 
rituale usw. — Angedeutet möge hier nur noch der Einfluß der An- 
tike werden in dem einen immer in zahlreichen Variationen wieder- 
kehrenden Motive des Minneschießens. Aus Ovid hatte das Mittel- 
alter die Vorstellung der Frau Venus mit dem Bogen und Pfeil der 
Minne übernommen; es hatte sie kombiniert mit dem minnewunt 
des Hohen Liedes”; der amor vulnerans, gefolgt vom amor ligans, 
wie es bei Richard von St. Viktor heißt, ist Mittelpunkt eines von 
unendlich reichen Bildvorstellungen erfüllten Metaphernkomplexes. 
Bei Mechthild wird die Gottheit als Minne mit der Armbrust schie- 


ı# MF. 143, 22. 

2 Also darin ist bereits die Kontaminierung. von geistlicher und welt- 
licher Minnelyrik angebahnt. Vers 7 lautet: „adiuro vos... ., ne suscitetis 
neque evigilare faciatis dilectam, quoadusque ipsa velit.“ 

2 Cant cant. 4, 9. 
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Bend dargestellt: „da werden iuch gesehen vier strälen, die schiessent 
allzemale üsser dem alleredelsten armbrust der heligen drivaltekeit .. 
die sträle der gotheit schiusset si mit einem unbegriffenlichen liehte 
(M. 28, 17).“ 

Die Gottheit ist die Minne, die Minne die Sonne, so kommt die für 
den in der Etymologie Unbewanderten gar nicht mehr eigenartige 
Metapher des Strahles der Sonne zustande. Jedes Wort hat doch 
seine eigene Geschichte; sollte Jean Paul so ganz unrecht haben, 
wenn er unsere Sprache ein Wörterbuch verblaßter Metaphern 
nennt?” Bei Mechthild selbst ist die Verblassung schon angebahnt; 
sie spricht von den „strälen der heligen drivaltekeit‘‘ als dem „grossen 
fiurin schin, der alles liuhtende harnider gät“ (M. 129, 8 u.); dagegen 
wiederum: „gewundet üf den tot mit diner fiurigen minnesträle 
(M. 50, 12 u.); got ist sere verwunt von irer minne (M. 175, 4); diu 
sele spannet den bogen und schiusset got in sin herze (Bvga. 64). 

Die Minne als „vil süesse senfte töterinne“, wie Morungen” sie 
besingt, spielt auch eine Rolle im geistlichen Minnesang: „daz ich in 
mortlich minne (M. 15, 2); minnentot, ein süesse not*,“ so ist das 
von „minne sterben“ der höchste Wunsch der Seele”. „ich sturbe 
gern von minne, möhte es mir geschehen, denjenen, den ich min- 
nen, den hän ich gesehen mit minen liehten ougen in miner s£le 
stän‘““ (M. 26, 11 u.). Wiederum ein neues, beliebtes Minnesangsmotiv: 
der Geliebte im Innern der Seele, des Herzens”. „so tuot er (Gott) si 
in sin glüiendes herze (M. 7, 12); so singt es das scheinbar weltliche 
Minnelied: „du bist beslossen in minem herzen,‘ das fast genau dem 
mystischen ‚to övoud oov &v ij xagdia N Euf‘“ entspricht und also 
seinen primären geistlichen Ursprung schwerlich verleugnet. 

„Liep unde leit‘“ als minnelyrische Formel kehrt auch in der geist- 
lichen Literatur besonders bei Seuse und Mechthild” wieder. Beide 
extremen Gefühle bestimmen ja auch das Verhältnis von Gott und 

??2 Jean Paul, Vorschule der Ästhetik. 

2» MF. 147, 8. 

2ı M. 16, 8. 

”* cf. Katalog unter „töt des geistes“. 

2° MF. 147,8, MF. 127,4 der enzwei gebreche mir daz herze min, der mohte 
sie schöne drinne schowen. 

? Allerdings mit Hinzufügung des Motivs der öroua-Mystik. cf. bereits 
zitiert oben Seite 28 dieser Arbeit. 

28 Seu. 202; 431; 455; 140. 
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Seele; daß nur „liep“ herrschen möge im Minnebund, ist zwar 
höchstes Sehnen, gleichwohl weiß die Seele, daß Leid getragen sein 
muß, denn, so sagt Meister Eckhart, ‚das snelleste tier, daz iuch 
treit ze vollekomenheit, daz ist liden”,“ und Leiden ist ja recht. 
eigentlich ein Phänomen, in dem unser natürliches Dasein über sich 
hinaus weist, und wohin es weist, das hat der Mystiker des Mittel- 
alters am besten gewußt: die Türme seiner gotischen Dome weisen 
hinauf zu dem, der über uns, über unserem natürlichen Sein ist. 

Wir schließen diese Andeutungen einer Beziehung der religiösen 
Minnelyrik zur weltlichen mit einem der interessantesten Metaphern- 
komplexe, die Einfluß aus dem höfischen Leben aufzuweisen schei- 
nen. Es ist ja nicht durchaus mit Bestimmtheit zu sagen, ob dieses 
oder jenes Bildmotiv wirklich mit bewußtem Hinblick auf Welt- 
liches sich geformt hat, ob z. B. in Mechthilds Minnewunsch ‚‚könte 
ich dich herre mit zoufere gewinnen“ (M. 88, 9) wirklich das 
Motiv der Tristansage, des Minnetrankes, von Einfluß gewesen ist, 
oder ob der Sakramentskult mit seiner Vorstellung des geistlichen 
Trankes”, den Mechthild allerdings wiederum wie einen magischen 
Zaubertrank aus allerlei Würzlein zusammengebraut darstellt, der 
ausschlaggebende Faktor gewesen ist. Hüten muß man sich jeden- 
falls vor einer einseitigen Erklärung; denn die Mehrzahl der Bild- 
motive ist aus geistlichen altererbten und aus höfischen Elementen 
gemischt. 

Als beliebten metaphorischen Ausdruck für die Gottförmigkeit der 
Seele finden wir des öfteren das Wort: „gotvar“. Wir bringen ihn in 
Verbindung mit der im Minnekult üblichen Sitte, daß der Liebende 
die Kleiderfarbe seiner Dame mit Vorliebe zu tragen pflegte. Der 
Mystiker nun stellt sich die unio mystica so vor, daß die Seele mit 
Gott bekleidet wird. Eine uralte Vorstellung aus den Mysterienkulten 
hat sich bis ins Mittelalter fortgeerbt”. Der Myste trug in der Dar- 
stellung der unio das Kleid seines Gottes. „diu s@le ist mit got geclei- 
det (Jo. 58); die juncfrowen ze allen ziten sint gekleidet nah dem 
willen irs briutegoumes”, So kleidet sich die Seele mit der Farbe, 
die Gott trägt, und Gott ist „liehtvar, minnevar“. „daz erste, daz diu 
sele ist gotvar“ (Par. 107; 111; 133); „gotvar schin (Tau. 83; 146); 


» Pf, II 492. 
” M. 246, 9. 
sı cf, Katalog unter „kleit“. 
® M. 280, 4. 
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daz,edele gotvar fünkelin (Tau. 322); die engel schoene minnevar“ 
(M. 21, 10; M. 29, 5). Von dem Sonnenberg, der die Minne ist, singt 
die Dichterin: „binnen spilte er in sich selber fliezzende, goldvar in 
unzellicher minne‘“ (M. 42, 19). So soll auch die Seele werden ‚‚lieht- 
var, goltvar, gotvar (Tau. 376; Pf. II 156, 328; 599); swer wil gotvar 
werden, der sol üfklimmen mit ganzer gerunge (Pf. II 156); diu 
gnade machet gotvar“ (Pf. II 599). 

Stellen, aus denen ganz deutlich wird, daß der Kleiderkult auf die- 
sen. Bildkomplex Einfluß gehabt hat, können wir aus der Mystik 
allerdings nicht belegen. Vielleicht ist es auch möglich, daß das „got- 
var“ als bloßes Synonym zu dem ebenso häufig vorkommenden ‚„got- 
formig“ (Tau. 259; 373; 375; 378) eine bloße Übersetzung aus dem 
Areopagitischen Yeoaiörs — deificatus — gottgestaltet sein, ist, daß 
dann aber dies Gestaltetsein durch Form oder Farbe ausgedrückt 
wurde; denn beide Eigenschaften als sinnenhafte Bezeichnungen des 
Unsinnlichen sind durchaus beliebt”. 

Das aber bleibt gewiß von dem Dargestellten anerkannt, daß der 
Mystiker höfische Welt in das Transzendente zu projizieren ver- 
mochte, daß für das Unsagbare manche ihm aus seinem Lebens- 
umkreise geläufige Vorstellung geliehen wurde, die ihm lieb war, 
vielleicht von Jugend auf, weil er der adelig-höfischen Kultur ent- 
stammte, die er sich nicht scheute, auf das Ganzandere, das jenseits 
Zeit und Raum in Ewigkeit Bestehende bildlich, symbolisch, alle- 
gorisch im weitesten Sinne anzuwenden. Wir haben nicht unrecht, 
von einer Verritterung des Transzendenten durch den mittelhoch- 
deutschen Mystiker zu sprechen. 


S 8. Einfluß des täglichen Lebens, des Bürgertums, des 
Naturgefühls usw. auf die mystische Metaphorik 


Was man gemeinhin von der Weltabgewandtheit der mittelalter- 
lichen Mystiker sagt, ist, wie wir bereits sahen. durchaus unbegrün- 
det. Der Mystiker muß mit offenen Augen. offenem Ohr in der 
Atmosphäre seines Lebensumkreises gestanden haben. alle ihre Ein- 
tlüsse hat er in sich aufgesogen. und die Bildhaftigkeit seinerSprache 
reproduzierte alle gesammelten Schätze. Alles. auch das Alltäg- 
lichste, und gerade das. wußte er zu transzendieren. alle Dinge wur- 


2 wetformig" ch, Tau EN NIIT II: AEl Brga. 18; 192 
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den ihm ein Weg zu Gott'. Und es ist ja gar nicht so, daß er das Ir- 
dische verachtete, auch die Gotik hat trotz alles Spiritualismus nie- 
mals die Materie verachtet, würde sonst so laut die gewaltige Stein- 
masse einer Kathedrale von außen zu uns reden können? 

Aus dem Leben des Handwerks, des Bürgertums, aus den Ge- 
schehnissen draußen in der Natur bringt die Metaphorik bildreichen 
Stoff. Ä 
. Stereotyp und wohl nicht ursprünglich anschaulich scheint der 
stete Vergleich der Goldläuterung durch Feuer zu sein’. „daz gold 
mac in dem fiure nit verderben (M. 21, 4), daz ist gelich dem roten 
golde, daz dä brinnet in eime grossen kolefiure“ (M. 7, 12); vielleicht 
aber sah die Begine selbst einmal den Prozeß der Goldgewinnung; 
sie braucht ja auch einmal einen Vergleich aus der Werkstatt eines 
Glockengießers, der ziemlich vereinzelt dasteht: „es sot als ein fiurig 
gloggenspise“ (M. 141,2); vonGott undSeele sagt sie: „wan wir zwoei 
sint in ein gevlossen und sin in ein forme gegossen“ (M. 66, 21), so 
wie die Glockenspeise einer Glocke in eine Form gegossen zu werden 
pflegt. Häufig ist der Vergleich aus dem Töpfergewerbe: „der einen 
haven machen wil“ (Pf. II 90), aus dem Berufe des Zimmermanns, 
wie schon bei Thomas von Aquino, der wohl wiederum seinerseits 
auf Aristoteles zurückgeht (Pf. II 611; 113; 121; 94 u. a.); aus dem 
Berufe des Malers (Pf. II 113, 121, 429 usw.), ja sogar der Beruf des 
Faßbinders erscheint, „was hilfet, daz man ein ital vas vil bindet und 
daz der win doch üsrinnet“ (M. 44, 8). Die Tugend wird von David 
von Augsburg mit einer reichen Silberader verglichen, „diu sich 
witen umbe sich gebreitet hat“ (Pf. 1353). Aber auch die Berufe des 
Arztes, des Schiffers, des Kaufmanns werden zu Vergleichen heran- 
gezogen (Pf. I 352). Gott selbst wird als Arzt vorgestellt, der die 
Seelenwunden heilt, wie es im Ps. 146, 3 heißt: qui sanat contritos. 
„daz du denne komen wellest zuo mir als ein getriuwer arzat zuo 
sinem kinde“ (M. 248, 5; desgl. Pf. II 18). Umgekehrt bringt Mech- 
thild das Verhältnis: die Seele als Ärztin bei Gott: „so wölte ich iemer 
din artedinne wesen“ (M. 62, 4 u.). Gott selbst aber ist immerdar 
wirkender Werkmeister in der Seele, ganz gleich, welches Gewerbe 


ı cf. die Bezeichnung der Kreaturen, der Dinge als vuozstapf — vestigium 
ad deum cf. Katalog unter vuozstapf. 


2 Nach Ps. 65, 10, siehe Seite 193 dieser Arbeit; dgl. 1 Petr. 1, 7: multo 
pretiosior auro (quod per ignem probatur); dgl. Prov. 17, 3. 
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ausübend er gedacht wird; der Mensch aber ist „gezoewe gotes“ 
(Pf. II 19. 476. 497. 526) (Bvga. 167)*®. 

Die Metaphern und Vergleiche mit Bildmotiven aus dem täglichen 
Leben zeigen bei Mechthild von Magdeburg, aber auch bei anderen 
Mystikern, wieTauler, David von Augsburg u. a., die meiste Ursprüng- 
lichkeit und Spontaneität. 

Die Ruhe und Statik in der heiligen Dreifaltigkeit schaut Mech- 
thild „als die vogele in dem lufte, so si keine vedren rüerent“ (M. 28, 
10). Wie beobachtet mutet das Bild an! So auch andere: Die Seelen 
im Fegefeuer „brunnen als ein gebunden strö‘“ (M. 221, 8); der visch 
in dem wassere der sihet mit grosser gir das rote as an, damitte man 
in wil vän. er sihet aber nit den angel“ (M. 242, 9). Zu der Seele 
spricht Gott: „ich muos dir volgen als die hohe fluot der tieffen 
mülen“ (M. 76, 10). Mechthild scheint auch Siele zu kennen; offen- 
bar erinnert daran ihr Bild „üfschliessen die spilende vluot di in der 
heligen drivaltekeit swebet‘“ (M. 104, 4). 

Die Seele läßt sich durch nichts abhalten, zu Gott zu kommen: 
„daz hinderte mich werlich nit mer denne einen heissen oven daz 
hinderte, daz man in al vol wisser simelen schübe“ (M. 76, 5). Als 
Ausdruck der Nichtigkeit des Irdischen hat Mechthild sehr oft das 
Bild vom lahmen oder geschlagenen Hunde: „daz ich widerkrieche 
als ein gesclagen hunt in die kuchin“ (M. 165, 12 u.). Der Teufel sagt: 
„ich bin durküene als ein vliege, ich valle ie zuo‘“ (M. 161,16). Gott 
fordert von einem Menschen, er solle sich halten mit ‚„steten vorhten 
reht als ein müs, di in der vallen sitzet und wartet irs tödes‘“. Darauf 
wird ganz absolut die Metapher gebraucht: „er sol ein müs in sinem . 
herzen sin,“ ohne daß auf den Vergleich zurückgegriffen wird 
(M. 178, 11). 

Drei zarte Vergleiche, die nur dem Vorstellungskreise einer Frau 
entstammen können, bringen Bilder aus dem Kinderleben. Die Ek- 
stase einer Seele, die in unbegreiflicher Schnelligkeit sich ereignet, 
geschieht genau so „als ein muoter ir liebes kint üs der eschen in 
ir schoss hat genomen‘“ (M. 117, 18). Die unio mystica sieht die Dich- 
terin im Bilde des Sich-Einschmiegens in einen Mantel. „min söle 
bewant sich in die helige drivaltekeit als ein kint sich bewindet in 
den mantel siner muoter und leit sich rehte an ir brust‘“ (M. 183, 4). 
Vielleicht haben auf diese letzte Vorstellung auch frühe Darstellungen 


x 


® cf. Katalog: unter. gezoewe. 
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der sogenannten Schutzmantelmadonna Einfluß gehabt, aber die 
weibliche Anschauung erstrahlt dennoch mit zarter Liebe aus dem 
Vergleiche. 

Die Seele legt den Herzallerliebsten in ihr Herz: „und legen in in 
unser sele als in ein suesse süessende wagen und singen im denne 
lop und &re (M. 238,3).“ Dieser letzte frauliche Vergleich ist ganz 
sicher mit beeinflußt von der in Nonnenklöstern üblichen Sitte des 
Kindleinwiegens, von dem ja auch Margaretha Ebner Zeugnis gibt*. 
Bezeichnend ist gerade, daß dieses Bildmotiv im 7. Teil des „Flie- 
Benden Lichtes“ steht; es ist eines der beweisenden Momente, daß 
dieses Buch in klösterlicher Umgebung geschrieben worden ist. Auf 

. die bisher als Begine lebende Magdeburgerin haben die Helftaer Er- 
lebnisse tieferen Eindruck gemacht, so daß sich immer wieder Vor- 
stellungen des Klosterlebens in ihre Aufzeichnungen mischen. 

Alltägliches Leben mit seinen kleinen Zügen mischt sich in die 
Metapborik der geistlichen Literatur; weltoffen, nicht weltabgewandt 
ist der mittelhochdeutsche Mystiker. „Nicht bloß das Rittertum, die 
höfische Kultur, spiegelt sich in ihren Schriften wider, sondern auch 
das Bürgertum und Handwerk — wie sie ja gerade auch aus diesen 
Kreisen ihre Motive und Bilder entnehmen.“ Mit diesen Worten 
weist Grabmann? mit Recht auf das von uns zum Teil angeführte 
metaphorische Gut, das Einflüsse aus dem Alltagsleben der Mystiker 
und ihrer Epoche aufweist. 

Grabmann weist in seinen „Kulturwerten der deutschen Mystik“ 
ebenfalls ganz besonders auf die große Naturfreudigkeit der deut- 
schen Mystik hin und hebt Mechthild von Magdeburg und andere 
hervor. Wir meinen jedoch, daß man nicht allzu sehr von vornherein 
auf Grund der sicher zahlreichen Stellen in den Texten der deutschen 
Mystik, in denen die Natur Erwähnung findet, auf ein bedeutendes 
Naturgefühl oder eine besondere Naturfreudigkeit schließen darf. 
Stellt man einmal eine große Anzahl Naturmotive aus verschiedenen 
Texten nebeneinander, so wird man sehen, daß das stereotype Bild- 
gut gegenüber dem wirklich Erlebten, Erschauten, ganz stark über- 
wiegt. Von realistischer Naturerfassung kann überhaupt wohl nur in 
den allerseltensten Fällen gesprochen werden, die Natursymbolik ist 


* Lüers, Marienverehrung pag. 49; besonders zur Weihnachtszeit pflegten 
die Nonnen das Mysterium der Gottesgeburt so zu erleben, als ob sie selbst 
die Mutter des Kindes wären. 

5 Grabmann, Kulturwerte der deutschen Mystik pag. 15. 
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stärker als die Naturbeobachtung. Das haben wir schon in einem der 
prägnantesten Beispiele herauszustellen andeutend versucht?. Mech- 
thild braucht den Vergleich: „daz wisse grüene morgenrot wor sich 
tribet die spilenden sunne (M. 97, 8).“ Keine Naturbeobachtung gibt 
dieser Vergleich, nicht einmal eine allgemeine natürliche Vorstellung, 
wie sie der lateinische Kodex mit seinem „aurora rutilans‘“ darstellt, 
Weiß und Grün sind symbolische Farben, die Farben der Unschuld 
und der Gottheit’, weiß und grün sind die beiden ersten Personen 
der Trinität. So überwiegt die Natursymbolik das Naturgefühl in 
manchen anderen Fällen, eine Tatsache, die sowohl Biese als Gan- 
zenmüller® allzu sehr außer acht lassen. Wie selten ist zum Beispiel 
ein Tiermotiv ohne Symbolik zu finden, wie selten überhaupt die - 
Erwähnung eines Tieres, das nicht in irgendeiner Fassung des Phy- 
siologus zu finden wäre! Damit soll aber nicht völlig alle Originalität 
der Naturvergleiche in der deutschen Mystik negiert werden, bei 
Seuse und Mechthild, David von Augsburg und Tauler taucht hin 
und wieder ein wenigstens spontan scheinendes Bild, ein Vergleich 
auf. Doch Seuse sagt, was es gilt: „wer üf der himelschen heide sich 
ermeiget hat, der ahtet nüt vil üf des zitlichen meien wät(Seuse 440) .“ 

Ob Mechthild wirklich selbst den wundervoll geschilderten Vogel- 
flug, in dem sie den Aufstieg der Seele zu Gott symbolisiert, beob- 
achtet hat’, ob er stereotyp ist, wir wissen es nicht; ob sie den Bienen 
bei ihrem Werke gelauscht hat, oder ob sie durch die in der geist- 
lichen Literatur übliche Bienensymbolik’° zu ihrem Vergleiche „als 
ein bini honges mac üz einem vollen stock an sinem fuosse ge- 
tragen“ gekommen ist, das läßt sich nicht mit Bestimmtheit sagen. 

Von der Schuld, die von Gott trennt, sagt sie: „die stat vor minen 
ougen, gelich dem grössten berge und hat lange vinsternisse gemachet 
zwischent mir und dir“ (M. 100, 10). Als die Vögel der Minne nennt 
sie wie die Minnesänger die Nachtigall: „da singent die allersüesseste 


° cf. oben Seite 51. 

” Die Farbe der im Wassermann stehenden Sonne — Frühling — Grün. 

® Biese arbeitete über die Entwicklung des Naturgefühls, Ganzennüller 
über das Naturgefühl im Mittelalter. 

° M. 273. 9 u. 
. 2% Die Biene wurde besonders, so schon bei den Kirchenvätern, als Symbol 
der Jungfräulichkeit auf Grund ihrer Entstehung durch Parthenogenese 
eingeführt. 

ıı M. 60, 14 u. 
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nahtegale der getemperten einunge mit gote tages und nahtes 
(M. 19, 5 u.).“ Der Vergleich des dürren Ackers der Seele, der nach 
heiligem Regen lechzt, erscheint auch bei Mechthild”. Er ist ja auch 
ein Lieblingsmotiv der heiligen Teresia; stereotyp ist der „helle 
rif üf den himelsbluomen‘”“ und manche weitere Belegstelle. — Was 
ist letzthin auch die Natur anders als Offenbarung Gottes, so daß sie 
der Mystiker als Bild für das Göttliche verwenden kann? Aber sie 
bekommt doch erst ihren Wert durch ihre Beziehung auf Gott. 

„und were das ertrich guldin und die clare sunne darin 

schine äne underlas beidiu nahtes und tac 

darzuo des süessen meien luft, 

schoene bluomen mit voller fruht, 

so enwoelte ich nit eine stunde darinne wesen, 

also wunneclich ist dis leben“ (M. 186, 8). 

So singt die Seele den Hymnus der ganz vergotteten jenseitigen 
Natur, deren blasser Abglanz nur die irdische ist. 

Als sicherlich ganz ureigene Vergleiche haben manche bei David 
von Augsburg zu gelten. „der windermönde, so ist das gevogele allez 
betrubit und daz ertrich ist unfruhtber und ouch die boume... daz, 
meinet einen menschen, der sich selber alzu liep hat'*.“ „wir warten 
der gnaden als diu räbelin in dem neste, diu den munt allezit offen 
habent gen den himeltröre, diewile si noch nit gevideret sint und 
ruofent näch ir spise”°, waz wünne hat der heilige geist in demherzen, 
da er so stäte Tuowe inne vindet, daz in mit deheinem räche rouche, 
üz sinem binvasse vertribet, waz honicvluzzes er demselben herzen 
ZUCNBeLehe 


5 9. Einfluß der geistlichen Sphäre auf die mayäsle 
'Metaphorik 


Metaphorisches aus der eigentlichen Welt des Mystikers, aus der 
geistlichen Sphäre, ist seltener, als man annehmen könnte. Wenn 
Meister Eckhart von einem gottinnigen Menschen sagt: „got ist umb 
in ‚als min kappe umbe min houpt ist‘“, so entspricht ein Vergleich 


u M. 100, 17 u. = Ps. 142, 6; cf. Katalog unter „dürre“. 
ı3 M. 144, 14 = Sap. 5, 10. 

1 Pf. 159. 

ı Pf. 1 329. | 

2 Pf, 1 3%. ı Pf. II 555. 
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aus der Sphäre der geistlichen Frau diesem Eckhartischen in etwa: 
„und legen in in unser s@le als in ein suesse süessende wagen 
(M. 238, 3).“ 

Der geistliche Bruder weist auf seine Kutte, um zu sagen, wie Gott 
alles umfängt, die geistliche Schwester auf die in ihrem Kloster 
übliche Sitte, um die Weihnacht ein Christkindlein in der Wiege 
zu umsingen, um zu zeigen, wie der große Gott in der kleinen Seele 
Wohnung zu nehmen kam. Mechthild und Margaretha Ebner nennen 
Gott „den hohen bäbest von himelriche“ (M. 177; ME. 220); Tauler 
läßt Gott wie einen geistlichen Herrn zur visitacien in die Seele ein- 
kehren. „kinder, wenne uns got visitiere (Tau. 323).“ Mechthild 
schaut die Herabkunft Gottes gleich einer Prozession’, die mit Freude 
eingeht in das templum Salomonis, das aber ist die menschliche 
Seele. Eine allgemein gebräuchliche Allegorie aus geistlicher Sphäre 
ist die des Minneklosters, das Mechthild, und zwar beeinflußt durch 
die Eindrücke in Helfta, in einer Vision erschaut”. 

Zu der Beeinflussung der Metaphorik durch die geistliche Sphäre 
gehört auch die schon bei der Traditionsfrage erörterte Übernahme 
‚von Metaphern und Vergleichen aus der geistlichen Literatur*. 

Wir weisen also darauf zurück und in gleicher Weise vorwärts 
auf die alphabetischen Zusammenstellungen und stellen hier nur 
einige wenige Einflußkomplexe nebeneinander: den der Bibel, den 
des Areopagiten, den des hl. Augustinus und den Richards von 
St. Viktor. 

Der Einfluß der Bibel mit ihrer reichen Bildhaftigkeit’, die ja 
durch die allegorische Exegese von Origines ab so stark noch ver- 
mehrt wurde, ist im ganzen Mittelalter maßgebend; sogar in rein 
wissenschaftlichen Werken wird die Bibel als Gewährsgut zitiert. 
Meister Dietrich beginnt seinen naturwissenschaftlichen Traktat mit 
einem Zitat aus Hiob: per quam viam spargitur lux, dividitur aestus 
super terram”®. 


2 M. 71, 23 an dieser Stelle bedeutet allerdings templum Salomonis die 
Seele oder auch den Leib Mariä (do wolte der almehtige got niun manode 
ze herberge wesen), dann aber von ara Übertragung auf die Seele eines 
jeden Menschen. 

3 M. 249, 10 u. 

* cf. oben Seite 39 ff. dieser Arbeit. 

5 cf. Wünsche, Die Bildersprache des A. T. Leipzig 1906. 

° Hiob 38, 24. 
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Die mittelalterlichen Mystiker berufen sich am meisten auf die 
Stellen im Alten und Neuen Testamente, die entweder in sich schon 
mystischen Inhaltes sind oder durch Exegese mit einem solchen Ge- 
halte erfüllt wurden. Am häufigsten sind Einflüsse des Hohen Liedes, 
der Psalmen, des Buches Jesus Sirach, des Johannesevangeliums, der 
Apokalypse und der Paulusbriefe zu bemerken. Unter den Paulus- 
briefen steht wohl der am stärksten von mystischen Vorstellungen 
beeindruckte Epheserbrief an der Spitze. 

Aus dem Hohen Liede’ stammen die metaphorischen Komplexe 
des Kusses als Symbolum der unio mystica (Cant. cant. I, 1), des Sie- 
gels als gleiches Symbolum (ebenda 8, 6), des Weines und des Trun- 
kenseins als Ausdruck der Ekstase (ebenda 5, 1). Gott zieht die: Seele 
zu sich (ebenda 1, 4)°, als König führt er sie in die Kammer, ins 
Minnebett, das grün ist (ebenda 1, 15). Blumensymbolik entnimmt der 
Mystiker dem Minneliede des Alten Testamentes: ego sum flos campi 
‘et lilium convallium (ebenda 2,1). Der Cant. 2, 3 genannte Apfelbaum 
ist der Fruchtbaum der Menschheit Christi, mit dem er die minnende 
Seele erquickt’. Das Weinkeller-"”, das Turteltauben-Motiv (Cant. 
2, 12; 6, 8 usw.) entstammen dem Hohen Liede. Dilectus meus mihi 
et ego illi (ebenda 2, 16), das ist der Jubelruf des Minnespruches: 
„du bist min, ich bin din,“ den der Mystiker liebte". Wer hat das 
„von Minne Siechsein“ inniger besungen als der Mystiker mit der 
Sprache des Hohen Liedes (ebenda 5, 8), wer das „amplexari“ der 
Seele durch Gott, Gottes durch die Seele? (ebenda 8, 3). anima mea 
liquefacta est (ebenda 5, 6), die mystischen Exegeten nehmen es als 
Ausgang ihrer Vorstellung des „smelzen in got“, als Bild der unio 
mystica. 

Aus den Psalmen stammt die so häufige Synekdoche des „antlitze 
gotes’”“, dazu die Metapher „Berg“ für Gott und das Bild des Adlers 
4Ps. 102, 5; desgleichen 5 Mose 32, 11). Nikolaus von Cues nahm aus 


? Grabmann, Kulturwerte, weist darauf hin (nach Ehrismann, Literatur- 
geschichte II pag. 29-39), daß die deutsche Mystik überhaupt ihren Urgrund 
hat in poetischen Bearbeitungen des Hohen Liedes. Er weist z. B. auf das 
Trudperter Hohe Lied hin. 

® cf. Katalog unter ziehen. 

° cf. M. 51, 4 u.: so brichest du denne die ieh wissen roten öpfel 
miner saftigen menscheit (sic, nicht sanftigen cf. epalrnee). 

1° CGant. 1, 3 introduxit me in cellaria sua. 

11 cf. Seite 309 dieser Arbeit. 

i2 cf, Katalog unter antlitze; dgl. Katalog für Berg, Adler usw. 
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den Psalmen seinen bezeichnenden Ausdruck: id ipsum für das Gött- 
liche, indem er das idem ipse aus Ps. 101, 28 neutralisierte. Die Me- 
tapher des „smekken gotes‘“ entstammt offenbar dem Psalmwort: 
gustate et videte, quoniam suavis est dominus (Ps. 33, 9). Im Terminus 
„abgrunt = abyss“ klingt das Psalmwort: abyssus abyssum invocat 
an (Ps. 41, 8). Allegorisch ausgedeutet gilt das Psalmwort: vacate et 
videte (Ps. 45, 11) als früher Mahnruf zur mystischen Entwerdung 
Die Vorstellungen des „dürre-Seins, des slaf, des stoup der sünden, 
des bäht‘“ als Nichtigkeitsausdruck, des „tou des götlichen, des 
wonen“ Gottes in der Seele sind biblischen Ursprungs’. 

Aus den Paulusbriefen begegnet immer wieder auch in der höfi- 
schen Epik das Zitat, das eine Dimensionsvorstellung des Göttlichen 
in sich birgt: ut possitis comprehendere cum omnibus sanctis, quae 
sit latitudo et longitudo et sublimitas et profundum”*. Die Allegorie 
des Fasses, das den Menschen, sei er gut oder böse, bedeutet, stammt 
aus dem zweiten Timotheusbriefe (2, 20). Die Synekdoche „hant 
gotes“‘ gründet sich vor allem auf den Petrusbrief: humiliamini 
igitur sub potenti manu Domini (1 Petr. 5, 6). Das Sterben in Gott, 
der mystische Tod des Geistes, ist angedeutet in der Apokalypse: 
beati mortui, qui in domino moriuntur (Apok. 14, 13). 

Vier Zitate aus den Paulusbriefen kehren im besonderen immer 
wieder in den mystischen Texten, weil sie selbst schon den mysti- 
schen Unendlichkeitsgehalt in sich tragen. Das erste bezeichnet die 
Allgegenwärtigkeit Gottes und Allunendlichkeit des Göttlichen: ut sit 
deus omnia in omnibus”. 

Das zweite bezeichnet die Verwurzelung der Seele in dieser Unend- 
lichkeit, die eben nichts anderes als die Minne ist, dieses Urprinzip 
der Welt: in caritate radicati et fundati, und darauf folgt die Vor- 
stellung der Dimensionalität des Unendlichen’®. 

Das dritte bezeichnet das Gottgestaltetsein der Seele, das „sippe 
sin“: ut per haec efficiamini divinae consortes naturae. Auch die 
Apostelgeschichte sagt: ipsius enim et genus sumus’””. 

Das vierte bezeichnet die Voraussetzung zum Eins- und Verwandt- 


i cf. unter den jeweils genannten Begriffen die Belege des Ursprungs 
und der Weiterentwicklung im Katalog. 

i© Eph. 3, 18. cf. Katalog unter Dimensionsvorstellungen. 

ı5 1 Kor. 15, 28; cf. oben Seite 13 dieser Arbeit. 

i6 Eph. 3, 17; cf. Katalog unter Dimensionsvorstellungen. 

ı 2 Petr. 1, 4: Acta 17, 28. 
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werden mit der Gottheit: das Zunichtewerden, die Entwerdung: tu 
quod seminas non vivificatur nisi prius moriatur"®. Das erinnert sehr 
an das Johanneische Gleichnis vom Weizenkorn”®: nisi granum 
frumenti cadens in terram mortuum fuerit, ipsum solum manet; si 
autem mortuum fuerit, multum fructum offert. 

„sügen“ steht öfter als Metapher für die unio mystica und geht 
wohl zurück auf eine Kombination zweier Vorstellungen: Johannes 
an der Brust des Herrn, Maria, das Heil der Welt säugend. „Sanctus 
Johannes slief üf der brust Jhesu ... und soug alle wisheit darüs 
(Bvga. 62, Par. 22).“ „wie man die kint etzen sulle und sougen 
(Pf. 157); daz der mensch sich werf in das oberst guot und da saug, 
daz in nimmer mer gehunger (Jo. 37).“ 

Aus Pseudodionysius stammen die zahlreichen „über“-Bildungen, 
alle Ausdrücke der apophatischen wie der kataphatischen Theologie”, 
- die aus dem Johannesevangelium weiter entwickelte Bildreihe der 
mors mystica?”, die Metapher „mer der gotheit, der alt der tac, daz 
einic ein, der circel gotes und der s&le‘, der Bildkomplex des „blüejen 
der gotheit“ und manches andere. | 

Augustinus wird am liebsten zitiert. Alle Vorstellungen des soge- 
nannten Illuminismus, des „liehtes gotes, des liehtes der s@le‘‘ gehen 
auf ihn zurück. Sein abditum mentis ist das „bürgelin und die in- 
burcheit“ Eckharts, seine von Paulus übernommene Trennung des 
!ow und Eiw ävdownos (Röm. 7, 22) des „inwendigen und üswendigen 
menschen“, sein wundervolles Bild der cognitia vespertina et 
matutina”, des „abentbekenntnis und morgenbekenntnis oder des 
abentlieht, morgenlieht‘, seine Vorstellung Gottes als agricola”*, seine 
innige an des Jubilierens als Bild der innigsten Einung, 


ı8 1] Kor. 15, 36. 

12 Joh. 12, 24. Belege für die Verwendung der beiden Stellen sind Seu. 515: 
daz weissenkorn muoz von nöt sterben, sal iz fruht bringen. kinder, iz 
muos eyn sterben und eyn verwerden und eyn vernichten hie geschehen, iz 
muos sin: Non sum; dgl. Bvga. 106, 1%. Tau. 357 usw. 

2 cf. Seite 275 dieser Arbeit, dgl. Seite 232: niht. 

21 cf. Seite 265 dieser Arbeit und überhaupt den Katalog zu den angeführ- 
ten Metaphern. 

® cf. M. 188, 6 u.; M. 239, 9; M. 245, 15 u. usw. Der immer wiederkehrende 
Ausdruck „innekeit“ ist augustinisch; dgl. M. 270, 6 u.; M. 205, 3; Pf. I 44, 
51, 231, 58, 246, 250. ME. 228 usw. 

23 cf. Seite 133 dieser Arbeit. 

% cf. Seite 174 dieser Arbeit. 
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alle diese metaphorischen Komplexe können, wie der Katalog er- 
‚weist, in reichem Maße aufgewiesen werden. 

Auf Richard von St. Viktor gehen die Vorstellungen des Seelen- 
grundes, des deficere = vergän und alle aus dem Hohen Liede durch 
Allegorese entwickelten Minnetermini zurück. Gerade Tauler” zitiert 
Richard oft als Gewährsmann, viel mehr als den doch viel inniger 
erscheinenden Mystiker Bernhard von Clairvaux. Wie viele der stark 
bildhaft scheinenden, ganz spezifisch mystisch-terminologischen Aus- 
drücke entstammen lateinischer. Übersetzungsarbeit: grunt:profunda 
dei; üzgän: procedere; geisten: spirare; übervart: excessus; überslac: 
elevatio: überswanc: raptus; ecstasis; smekken: frui, gustare; über- 
vart: transitus und viele andere. 

Wie Stammler”® hätten auch wir als Vorarbeit zu unseren Studien 
gern eine Untersuchung über die Zitate in den Mystikertexten ge- 
wünscht, die uns Hilfe hätte leisten können bei der ungeheuren Fülle 
des Stoffes. So müssen wir uns mit bescheidenen Andeutungen fürs 
erste begnügen, hoffen aber, daß auch diese eigentliche Vorarbeit 
nicht mehr lange unerledigt bleiben wird. Stammler verlangt die 
„höchstnötige und verdienstvolle, aber auch schwierige Arbeit, die 
Zitate bei den Mystikern besonders in den beliebten Autoritätenketten 
auf ihre Herkunft zu prüfen und festzustellen, ob sie stets wirklich 
bei dem genannten Autor stehen. Ebenso erwünscht sind auch Unter- 
suchungen über Einflüsse auf die deutsche Mystik durch die lateini- 
schen Mystiker, von Augustinus angefangen, Hugo von St. Viktor u.a. 
Wir tappen in dieser Beziehung noch arg im dunkeln und arbeiten 
nur mit Allgemeinheiten, ohne daß die erforderliche Einzelforschung 
bisher geleistet worden ist.“ Mystikforschung kennt nur Wege mit 
Hindernissen, die ein einzelner kaum bewältigen wird. Gemeinsame 
Arbeit aller Mystikforscher ist daher unumgängliche Voraussetzung. 


2 Tau. 290. 316. 333 usw. 
2 Stammler, Studien zur Mystik pag. 157. 
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IH. HAUPTTEIL B 
S1. Die Metaphorik und die bildende Kunst 


Es wäre eine dankbare ergebnisreiche Aufgabe gewesen, hätten wir 
die zahlreichen Bilder, die die Mystiker aufweisen, des öfteren in 
Parallele setzen können zu den Bildmotiven der bildenden Kunst 
jener Zeit. Eingehendes Studium der illustrierten Handschriften des 
12., 13., 14. und 15. Jahrhunderts wäre Voraussetzung dazu gewesen. 
Interessantes liefern da vor allem die Seusehandschriften mit ihren 
reichen. Illustrationen, von denen die Stiftsbibliothek Einsiedeln, die 
ja auch die Mechthildhandschrift Nr. 277 verwahrt, ein sehr wert- 
volles Exemplar, das Susomanuskript Nr. 710 besitzt. 

Dante‘ schaut im Akt der höchsten Offenbarung die Trinität in 
‚drei farbigen, konzentrischen Kreisen; so sieht auch Seuse das ewige 
Mysterium: Gott ist ein Kreis’, denn Gott ist mit sich selbst in sich 
selbst beschrieben, wie Zuster Hadewych sagt’. Das ist die vollkom- 
menste bildliche Darstellung der in sich begriffenen yy@os yr@&oews, 
die das Göttliche kennzeichnet. Seuse* malt dieses Geheimnis der 
dreieinigen Gottheit, die aller Dinge Urquell ist: Drei farbige kon- 
zentrische Kreise sind ineinander verschlungen, die Inschrift bezeich- 
net den Sinn: „diz ist der ewigen gotheit wisloses abgründe daz weder 
anvang hat noch kein ende.“ Aus dem dreifachen Ringe der Gottheit 
läßt der malende Dichtermystiker an der Peripherie des dritten 
Kreises einen Schrein entstehen, der aber ist „daz bilde gotes in dem 


ı Par. 33, 116. dell’ alto lume parvermi tre giri di tre colori e d’una 
tontenenza. 

? cf. Katalog unter circel. 

® Plaßmann pag. 56. 

* Bild bei Seu. pag. 195, vergrößert dasselbe bei Bernhart, Phil. Mystik 
1. Blatt. 
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vernunftigen gemüete‘“; das Tabernakel, den Schrein der Seele, den 
Seelengrund zeichnet der Mystiker als Ausfluß aus der Gottheit, als 
zweite Wesenheit und entwickelt nun in wunderbaren Linien und 
Formen durch das Bild seine geheime Lehre vom Ausgang der Seele 
aus Gott, vom Rückgang der Seele in Gott. Das Bild ergänzt das Wort 
und das Bildwort, und doch fragt der Mystiker die geistliche Freun- 
din Elisbeth Stagel, der er das Bild malte: „wie kan man bildlos ge- 
bilden und wiselos bewisen, daz über alle sinne und über menschlich 
vernunft ist. wan waz man glichnust dem git, so ist es noch tusentvalt 
ungelicher denne es glich sie’.‘“ Der Sinn des Bildes aber ist, wie der 
Sinn der Bildsprache, deren sich der Mystiker bedient, daß alle Bilder 
und Vorstellungen aus der Seele entweichen, daß der Geist leer werde 
und nun in ganzer Bloßheit der Unendlichkeit, des ewig Bild-, Ge- 
stalt} und Weiselosen innewerde; das eben ist die große Paradoxie 
der mystischen Bildsprache überhaupt, sei es, daß sie wörtlich oder 
in Zeichnung und Farbe zur Seele spricht. ‚Aber doch daz man bild 
mit bilden :üs tribe so wil ich dir hie bildlich zögen mit glichnus- 
gebender rede, als verr es denn müglich ist, von denselben biltlosen 
sinnen, wie es in der warheit ze nemen ist und lang red mit kurzen 
worten beschliessen®.“ 

Die Bildbeilagen des Traktates von der „Minnenden Seele“ stellen 
alle metaphorischen Elemente der unio mystica dar. Da umfängt 
Gott die Seele’ mit seinen Armen; er spielt der Seele zum Tanze, die 
Seele schließt Gott in das Herz, sie bindet den Geliebten mit einem 
Strick, die Minnende muß den geheimnisvollen Trank trinken und 
sich vor dem Liebenden der Kleider entblößen?. 

Die Synekdoche „hant gotes‘“, die auf die Bibel zurückgeht’, ist 
auch in der Symbolik der mittelalterlichen Kunst ein beliebtes Motiv; 
welche beredte Sprache sprechen die segnende und verfluchende 
Hand der Bernwardtür von Hildesheim. Die Hand Gottes zeigen 
auch häufig die Prägungen mittelalterlicher Münzen”®. Hildegard 
von Bingen stellte die beliebte Metapher ‚Meer der Gottheit‘ im 


5 Seu. 191. 
° Seu. 191. 
° Christus ist in diesem Falle der Minnende. 
® cf. die Bildtafeln bei Banz nach Seite 387. Am instruktivsten ist Taf. IX. 
® cf. 1 Petr. 5, 6; Katalog unter hant. 
1° cf. Friedensburg, Symbolik der mittelalterlichen Münzen. 
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Bilde dar*'. Desgleichen erscheint bei ihr das Bild Gottes in einem 
Kleide voll lauter Augen, ein Bild, das auch Tauler bekannt gewesen 
sein muß”. 

Aber das Wesentlichste bei einer Untersuchung der Beziehung der 
bildenden Kunst zur mystischen Metaphorik wäre neben diesen rein 
äußerlichen Betrachtungen eine Herausstellung des gleichen Geistes, 
der in den Schöpfungen der bildenden Kunst und in den Texten der 
Mystiker besonders aus ihrer Metaphorik spricht. Aus beiden Ver- 
körperungen mittelalterlichen Geistes tritt uns die eigenartige Stel- 
lung jener Menschen zum sinnlichen Leben entgegen, dieser gotisch- 
mystische Zug zum Metaphorischen im weitesten Sinne, zur korre- 
spondierenden Vergeistigung der materiellen und Materialisierung 
der spirituellen Momente. Wie der Mystiker zu Gott und Welt 
steht, wie der Gotiker zu Gott und Welt steht, das ist die Frage; 
wie beide nicht ungeheure Kluften zwischen den beiden Welten 
erschauen, sondern Welt und Überwelt, Natur und Übernatur als 
Einheit erleben, das ist die Antwort. Das Zeitalter des Geistes, das 
die Prophezeiungen des Joachim von Fiori verkündet hatten, tönt 
laut mit allen Melodien mystisch-gotischen Wesens aus den Kathe- 
dralen, die ihre Türme betend gen Himmel heben, tönt aus den 
mystischen Texten, deren Jubelruf: Gott ward Mensch, Mensch 
werde Gott! wie Glockenklang von diesen Kathedralen zum Ent- 
werden und göttlichen Werden mahnt. Wie aus der Metaphorik 
der Mystiker der Unendlichkeitsdrang erstrahlt”, wie in ihren 
Werken eine rastlose Dynamik'* webt, so sprechen die Bauten, die 
Skulpturen dieselbe beredte Sprache; so wirkt ja auch eine 
gotische Plastik besonders durch die Allgewalt der Bewegtheit, 
d. h. nicht der materiellen, sondern der innerlich schwingenden 
Bewegtheit ihrer Linien. 

Eine sehr beliebte Metapher für das Göttliche ist dem Mystiker 
das Licht. Licht ist auch das Urerlebnis des gotischen Raumes; 
in Fenstern aufgelöst, lassen die Wände die Unendlichkeit des 
himmlischen Raumes einstrahlen, die Unendlichkeit des Lichtes 


: 12 cf. Das Bild der Wiesbadener Handschrift des Scivias, cf. bei Tauler 
das Bild S. 379 erwähnt. 
 % Darstellung der Metapher „ouge der gotheit“ Tau. 195; die Hölle als 
negatives Symbol des Göttlichen hat auch so viele BUBEN: cf. M. 85, 15 u. 
13 cf, Seite 104 dieser Arbeit. 
1° cf. Seite 109 dieser Arbeit. 
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in die Endlichkeit des Irdischen. Und bei aller Macht und Herr- 
schaft des Spiritualismus gelangen doch auch die irdischen, sinn- 
lichen Elemente zu einer relativen Wertschätzung durch den 
Symbolismus’®. Der Symbolismus aber beseitigt alle quälende 
Spannung einer schroff dualistischen Welthaltung, der Symbolis- 
mus als die Brücke zwischen Zeit und Ewigkeit, Natur und Über- 
natur, Mensch und Gott. Aber alle diese, die letzte Wesenskonsti- 
tution jener Zeit, die uns beschäftigt, betreffenden Untersuchun- 
gen müssen wir uns hier noch versagen und gehen nur auf einen 
Metaphernkomplex ein, der sich uns mit einem Bildmotiv der bil- 
denden Kunst eng zu berühren scheint. 

Es sind die metaphorischen Ausdrücke’: „boum der gotheit, 
boum der minne, tolde der gotheit, tolde der volkumenheit, wipfe- 
lin und zwig der selen, üfklimmen üf den tolden der volkumen- 
heit usw.“ Wir bringen diesen einheitlichen Metaphernkomplex in 
Zusammenhang mit dem in der bildenden Kunst jener Zeit be- 
liebten Bildmotiv des Baumes des Lebens, jenem Symbol des über- 
wundenen Todes”. 

Die Passion Christi ist ein Hauptthema der Mystik des 13. und 
14. Jahrhunderts, Leiden ist ja Wesenselement des mittelalter- 
lichen Christen'®. So muß auch die Seele leiden, wie Christus litt. 
Mechthild singt von dem „passio der minnenden s@le die si von 
gote hat”°.“ Identität der Seele mit dem Göttlichen soll sich auch 
im Leiden zeigen”. Der Kruzifixus der bildenden Kunst, nicht am 
T-Kreuze aufgehängt, sondern am hohen Aste des Kreuzes, dem 
Kreuzesbaum, dem sogenannten Gabelkreuz, mahnt ebenso zum 


5 c, Seite 112 dieser Arbeit. 

16 cf. die Behandlung der einzelnen Termini im Katalog unter den jeweils 
in Betracht kommenden Buchstaben. 

17 cf. die Untersuchung von Kraus, Symbolik; dann Wiese, Über den 
Typus des sogenannten Gabelkreuzes. 

18 cf. das Eckhartzitat Pf. II 4%, Grundlage Röm. 6, 9 complantati facti 
sumus similitudini mortis eius. 

ı M. 71. Man könnte fast von einer compassio der minnenden Seele 
sprechen. 


2° Seu. 398 wer sunder liep von got wil hän der sol in leid von billig 
stän. cf. auch die stets wiederkehrende Formel: liep äne leit mac niht gesin, 
die eine große Rolle spielt in den Mystikertexten wie in der weltlichen 
Minnelyrik. | 
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„passio der minnenden sele?”.“ Das Gabelkreuz taucht um die 
Mitte des 13. Jahrhunderts auf: Christus hängt am lebenden 
Kreuze, das nicht Baum des Todes, sondern Lebensbaum ist, von 
dem auf die anbetende Seele wiederum ein großer Kraftstrom des 
Lebens übertragen wird. Diese naturalistische Verwendung des 
truncus in der gotischen Epoche, die zurückgeht auf die schon im 
Heliand übliche germanische Auffassung des Galgenbaumes, — 
auch bei Cadmon heißt der Galgen der „Waldbäume bester“ — 
hat bei der ungeheuren Bedeutung des Kruzifixusbildes für die 
Mystiker vielleicht die Entstehung häufigen Gebrauches der Meta- 
pher „Baum der Gottheit“ hervorgerufen. Allerdings wollen wir 
uns nicht verhehlen, daß sicherlich auch astrale Elemente aus 
urfernen Zeiten in dieser Bildvorstellung wirksam waren”. Aber 
daß der Kreuzesbaum, der Baum des Lebens, zugleich der Baum 
der Minne war, seine Wurzeln tief in den Urgrund der Minne 
gepflanzt hatte, das ist gewiß. Die Mystiker verehrten in diesem 
Minnebaum und dem, der an ihm litt, die Hypostase des Göttlichen, 
dem sie vereint zu werden ersehnten; sie mußten dazu „üfklim- 
men üf den tolden der gotheit, der volkumenheit.“ Seuse ließ in 
seiner Kapelle neben den Rosenbaum zeitlichen Leidens den Baum 
der Unterscheidung zeitlicher und göttlicher Minne malen”. Im 
Maienmond setzte der geistliche Minnesänger einen Maienbaum, 
wie die Burschen es den Mädeln tun; aber sein Maienbaum ist der 
Bäume herrlichster: „er kond nit glichers vinden dem schönen 
mayen denn den wunneclichen ast des heiligen kriuzes, der blüen- 
der ist mit gnäden und tugenden und aller schöner gezierde, denn 
alle mayen ie wurden”. Das Mittelalter sah im Maibaum häufig 
ein Bild des Kreuzes, wie die Lieder vom geistlichen Maien” und 
noch die Predigten Geilers von Kaisersberg über den Baum des 
heiligen Kreuzes uns sagen”. 


a M. 73,1: si hanget hoch in dem süessen lufte des heligen geistes gegen 
der &wigen sunnen der lebendigen gotheit an dem hohen cruze der hohen 
minne. 

22 Plaßmann weist des öfteren darauf hin, besonders auf die Darstellung 
der Vollkommenheit als Baum, der 7 Tugenden als der 7 Planetenbäume. — 

2 Seu. 397. 

2* ebenda Z. 32fl. 

25 cf. Hoffmann von Fallersleben, Das deutsche Kirchenlied 1861 pag. 122, 
4. Aufl, 

2° Bihlmeyer macht Seuse pag. 33 darauf aufmerksam. 
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„der bluyende minnecliche boum des &wigen lebens (Tau. 271); 
daz er geklumme üf den boum des kriutzes‘“ (Bvga. 97). Bei Mech- 
thild ist der „höhste boum der heligen drivaltekeit‘ (M. 51, 5 u.) 
ein Apfelbaum; diese Vorstellung ist wohl beeinflußt durch das 
Bild des Hohen Liedes” und durch Darstellungen der Mutter mit 
dem Kinde und dem Apfel, in denen der Apfel, dies Symbol der 
Sünde von Eva an, andeuten soll, daß Maria als die secunda 
mulier den Fluch der Eva löste durch ihre Reinheit und jungfräu- 
liche Empfängnis des Göttlichen”®. In der Passion der minnenden 
Seele hängt die Seele in dem ‚„süessen luft des heligen geistes 
gegen der &wigen sunne der lebendigen gotheit an dem kriutze der 
hohen minne, daz vollen dürre wirt von allen irdeschen dingen“ 
(M. 73, 1). Diese Darstellung der compassio der Seele zeigt also 
deutlich, daß der Kreuzesbaum identisch ist mit dem Minnebaum, 
Seuses Maienbaum. ‚der boum der gotheit bluejet üz dem grunde“ 
(Pf. II 195). Auch die Metapher ‚„bluien“ für den innergöttlichen 
Prozeß”, die ja Erbgut aus Pseudodionysius ist, hat also Anteil an 
dieser Bildvorstellung vom Baum der Gottheit, so daß der 
Dichterin Mechthild wunderbare Vorstellung von der Gottheit, die 
„fiurig inwendig, blueiende üzwendig ist“ (M. 5, 8 u.), Gott als 
das Feuer, Gott als den „blühenden Minnebaum“ in einem Bilde 
darstellt. — Von der Seele wird aber auch ein Blühen ausgesagt; 
denn die Seele ist ja göttlicher Wesenheit. ‚„diu s&öle blueiet üz dem 
heiligen geiste mit dem vater unde mit dem sune und üf den 
bluomen sol ruowen unde sol widerruowen der geist des herren“ 
(Pf. II 195). Nach dem Paulusworte” aber soll die Seele „gefun- 
dieret und gewurzelt“ sein in der Minne;. nur dann kann sie des 
Blühens teilhaftig werden. 

Es ist möglich, daß auch die Darstellungen der Tugenden als 
Bäume, die ja allerdings auch letzten Grundes astral-mythologisch 
beeindruckt sind, wie vor allem Plaßmann zu erweisen versucht, 
mit diesen Bildvorstellungen etwas zu tun haben; die Minne als 
die Tugend xar’ 2£0oyjv wäre dann unter allen Bäumen der Tugend 
der vornehmste Baum. Konrad von Würzburg braucht sehr gern 


2” Cant. cant 2,1. 

38 Lüers, Marienverehrung pag. 29. 

2° cf. das Symbol „Grün“, das Farbe der Gottheit ist. Bei Adelheid Lang- 
mann pag. 7, „daz grüen kleit bedeutet mein gotheit“. 

° Eph. 3, 17. 
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den metaphorischen Ausdruck: ‚der tugende ein bluient walt’*“, 
„in diner tugende walde‘; er sieht also den Baumreigen der Tu- 
genden in größerer Einheit vereint. Sollte Dantes selva oscura” 
als allegorischer Ausdruck für Sünde ein Gegenbild zu dieser Dar- 
stellung des Tugendwaldes sein? Mechthild gebraucht ein in die- 
sem Zusammenhange auch verständliches Bild. „daz fiur der 
minne mit dem holtz der tugende entzünden“ (M. 17, 12). 

Als Synekdoche für „boum der gotheit‘“ oder „boum der minne, 
der tugent, der volkumenheit‘“ wird ‚„tolde der gotheit, tolde der 
volkumenheit‘“ gebraucht, wie in der Metapher „grat der vol- 
kumenheit“ gleichfalls in der Konstruktion pars pro toto der Gipfel 
des Berges genannt wird. „tolde der hoher wirdiger gotheit (Tau- 
ler 271); tolde aller volkumenheit“ (Tau. 274). 

Die Anschauung von der Identität von Gott und Seele läßt die 
Metapher „tolde der sölen‘ entstehen (Tau. 347). Die unio mystica 
wird, im Bilde verbleibend, mit „üfklimmen üf den tolden der 
gotheit‘ bezeichnet (Tau. 271)”. „daz er geklumme üf den boum des 
kriutzes (Bvga. 97); üfklimmen an daz kriutze Jhesu, welz sint nu 
die rehten boumklimmer (Pf. I 293); üfklimmen üf den höhsten grat 
der volkumenheit“ (Ba. 90). Im letzteren Bilde sind also Baum- und 
Bergmotiv gemengt. 

Eine seltsame Umkehrung des Motives begegnet einmal: „diewile 
got ein üfklimmen hät in der sele (Pf. II 140)“, d. h. aber: solange 
Gott nicht auf den „tolden der s&le‘““ gekommen ist, im anderen 
Bilde: noch nicht im innersten Seelengrunde Wohnung genommen 
hat oder geboren ist; und der Vorsatz fährt folgendermaßen fort, 
den seltsamen Sinn eines Aufklimmens der’ Gottheit erhellend: 
„diewile got hät ein üfklimmen in der sele und in diu sele noch niht 
gesetzet hät in daz allerbeste, daz got geleisten mac, so mügen wir got 
niht sehen (Pf. II 140) .“ 


$2. Die Metaphorik und astrale Vorstellungen des Mittelalters 


Wohl die interessanteste, aber auch für den Anfänger schwerste 
Frage, zumal wenn er nicht umfangreiche Vorstudien: in der allge- 


st Goldene Schmiede Vers 466; 1379. 

3 Infern. 1, 2. 

3 Zweifellos hat die Erzählung von Zachäus, Lukas 19, auf diese Alle- 
gorie einen Einfluß gehabt. 


7 Liüers, Sprache der Mystik 97 
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meinen vergleichenden Religionsgeschichte getrieben hat, ist die nach 
den astral-mythologischen Elementen in der Metaphorik der mittel- 
hochdeutschen Mystik?. 

Daß da reiche Komplexe aufzudecken wären, dessen sind wir 
gewiß. Wie stark sind gerade Mystikertexte wie die Ruysbroecks’ 
und der Zuster Hadewych, aber auch Mechthilds von Magdeburg 
mit astralen Vorstellungen belebt. Jostes’ Forschungen, deren Ver- 
öffentlichung alle, die sich mit diesem Probleme irgendwie beschäf- 
tigt haben, mit Spannung erwarten, werden sicherlich eine reiche 
Ernte gerade auch in bezug auf diese Fragen ergeben’?. 

Wir wollen hier nur einige im alphabetischen Katalog verstreute 
Bemerkungen ganz kurz mit einigen Andeutungen erweitern. Wir 
sind im Verlauf unserer Untersuchungen immer wieder auf die Bild- 
vorstellung gestoßen, die Gottheit, Minne und Sonne identifizierte. 
Diese Vorstellung zeigt einen uralten astralen Komplex an, und aus 
ihr allein sind so zahlreiche, dunkle metaphorische Ausdrücke zu 
erklären, so daß wir auf sie einzugehen nicht unterlassen dürfen. Ob 
aber der mittelalterliche Mystiker sich der astralen Bedeutung der 
ihm geläufigen Terminologie noch in jedem Falle bewußt war, ist 
sehr zweifelhaft. 

Sehr häufig ist die Metapher „sunne“ für die Gottheit, der Sol 
Salutis überstrahlt das All. Ruysbroeck, bei dem die astral-mytho- 
logischen Komplexe noch am stärksten bewußt sind*, vergleicht Gott 
und Seele der Sonne und dem Monde, „die mane dat es ons leven“ 
(II 155, 10), während Jesus Christus die ewige Sonne ist, von deren 
Licht wir genährt werden, ohne deren Leuchten unser Leben ohne 
Glanz sein würde. Gott ist für Seuse die „überwesliche sunne“ (Seu. 
390), wie er schon beim Areopagiten am liebsten als As symboli- 
siert wird’, der in bei den Mystikern besonders beliebter etymologi- 


1 cf. die demnächst zu veröffentlichenden Arbeiten von Jostes über Mytho- 
logie. 

2 cf. Ruysbroeck IV 136 ff., VI 76ff. im besonderen. 

° Plaßmann, ein in diese Fragen gut eingeweihter Schüler Jostes’, hat in 
seiner Hadewychausgabe manche Probleme berührt. 

* cf. M. Jenke, Die Seelenauffassung Ruysbroecks, Diss. 1924, bei Jostes 
angefertigt. 

5 Areop. pag. 758: quod etiam los appellatur, quod omnia doll seu Con- 
gregare facit. Diesen Hang des Areopagiten zum Etymologisieren teilen die 
deutschen Mystiker. cf. Tau.: tiefmüetic — demüetic Tau. 245, 265, 305 usw.; 
Bvga. 5 wesenlich — wesenglich M. 75, 17 u. der berc des hömuotes usw. 
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scher Erklärung As mit doAi7} zusammenbringt: denn Gott umfaßt 
das All insgesamt. So wirkt die Sternenreligion der alten Zeit nach 
in der Metaphorik, wie sie sich deutlich kundtut im Kult des Chri- 
stentums, das den dies natalis solis als seinen Hauptfeiertag ehrt, 
das wörtlich das „lux crescit‘‘ der heidnischen Liturgie nachsingt. 
Es würde zu weit führen, den gebräuchlichen Bildkomplex im ein- 
zelnsten zu verfolgen. Wir stellen hier nur einige bemerkenswerte 
Stellen zusammen: „herre, du bist die sunne aller ougen (M. 62, 9); 
die sunne der kreftigen gotheit (M. 65, 9 u.); gegen der &wigen 
sunnen der lebendigen gotheit (M. 73, 2; 104, 10); got ist &wiger 
sunnenschin“ (Pf. I 342). | 

Die Sonne, eben weil sie mit der Gottheit identifiziert wird, wird häu- 
fig als Vergleichsobjekt für die unio mystica gebraucht, in auffälligem 
Maße besonders im Buch von geistlicher Armut (25, 70, 74, 191 usw.). 

„si werdent geheliget und gekleret als die spilende sunne, als si 
gegen dem mitten morgen üftringet und die höhi tritet‘ (M. 243, 21). 
So vergleicht Mechthild den Zustand der Seligen in der mystischen 
Einung mit dem Kulminationspunkte der Sonne, und die Metapher 
„mittac der selen‘ ist absolut gebraucht, ohne daß die Sonne Er- 
wähnung findet, sehr beliebt°. „der mitten tac der s&len (Jo. 13); war 
er umb den mitten tac ruowe“ (Seu. 254). So wird von Gott gesagt 
mit Anlehnung an das Hohe Lied (1,7), dessen Vorstellung ganz 
sicherlich Momente in den astralen Bildkomplex hineingetragen hat. 
„als der mensche in dem unmessigen urteil stet, so wirt sin urteil 
als der mittac‘‘ (Tau. 387). Denn wie die Hitze der Mittagssonne, so 
macht auch Gott in der höchsten Einung alles im Menschen zunichte. 

Jesus Christus ist für Seuse „lieht des mitten tages und der sunnen 
louffes höhstes zil“ (Seu. 542), sowie Maria bei Dante in dem herr- 
lichen Gebete an die Gottesmutter „der Liebe Mittagsfackel‘ genannt 
wird. „qui sei a noi meridiana face di caritade’.“ | 

Die Definition der Metapher „Mittag der Seele oder des Gött- 
lichen‘ bringt eine Eckhartpredigt: „alse daz götlich lieht der se@le 
und des engels lieht sich sliessent in daz götlich lieht, daz heizet 
er mitentac‘“ (Pf. 11123). Und wiederum wird mit Anspielung auf 
das Hohe Lied gesagt: „an dem hohen miten tage, dä rastet got in 
allen creaturen und alle creature in gote“ (Pf. 11 531). 


° cf. Katalog unter „mittac der selen“. 


” Par. 33, 10. 
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Die Heiligen lehren und wandeln im Mittag; denn Gott ist der 
wahre Mittag, und wer ihn erkennt in seiner absoluten Wesenheit, 
in seiner Bloßheit, der erkennt ihn im Mittag als Mittag. Eckhart 
führt in dieser Bildsprache die Augustinischen Metaphern der 
cognitio vespertina und der cognitio matutina weiter, indem er sagt: 
„bekennet diu s@le got in den creatüren, daz ist ein abent; aber der 
die creatüren in gote bekennet, daz ist ein morgenlieht; daz si aber 
got bekennet, als er alleine in sich wesen ist, daz ist der liehte mittac“ 
(Pf. II 263). Scheinbar hat Seuse diese Dreiteilung der Gotteserkennt- 
nis im Bilde des Sonnenlichtes nicht gekannt, er spricht nur wie 
Augustinus vom „abenthekentnisse‘“‘ und „morgenbekentnisse“ (Seu. 
347), vom Erkennen Gottes durch das Mittel des Bildes und vom 
bild- und weiselosen Schauen. „si (die Sonne) ruowet in der sele 
grunt‘“ (Seu. 400). 

Die Sonne, das Licht sind Symbole Gottes und der Seele; über kein 
Wort sind häufiger Predigten gehalten, Traktate geschrieben wor- 
den als über das Psalmwort: ‚„illumina oculos meos’.“ Alle Sym- 
bole der Sonne und des Lichtes können nun aber wiederum auch 
auf die Gottheit übertragen werden. Das Symbol des Adlers wird das 
Symbol Gottes, das ursprünglich die aufgehende Sonne bezeichnete. 
„der adelar betiutet diu minne (Pf. I 349); diser adelar ist daz wort 
in der gotheit“ (Seu. 473). Hadewych schaut Christus als Adler, ihn, 
den Mittler zwischen den Welten der Finsternis und des Lichtes’. 
Fast wie Wolfram singt sie den Sonnensang: „sine kläwen durh die 
wolken sint geslagen.“ 

Der Berg ist Symbol der Sonne; der Sonnenberg erscheint als 
Symbol der Gottheit, besonders bei Mechthild und Hadewych, die 
für diese Vorstellung sicherlich gemeinsame Quellen benutzt haben 
müssen. Nicht immer zwar ist das Bergmotiv direkt astralen Ur- 
sprungs; in der Mehrzahl der verwendeten Fälle ist wohl nur un- 
mittelbarer Einfluß der Psalmen ausschlaggebend gewesen bei der’ 
Verwendung der Metapher‘. Wenn aber Mechthild in einem ihrer 


8 cf. Ruysbroeck VI 155; Pf. II 212: ausführliche Darstellung der Planeten- 
symbolik. 

® Ps. 118, 135 usw.; cf. Katalog unter „lieht“. 

ı? Hadewych schaut in der Vision 7 den Adler als Mittler zwischen den 
beiden Welten der Finsternis und des Lichtes, offenbar in Erinnerung an 
gnostische, manichäische Anschauungen. 

u cf. Seite 138 dieser Arbeit. 
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herrlichen Gesänge von Gott, dem brennenden Berge, singt, so ist da 
ganz sicher der Sonnenberg gemeint. „o du brennender berg, o du 
üzerwelte sunne‘“ (M. 8, 8 u.). 


„einen berc hän ich gesehen, 

„daz was vil schiere geschehen, 

wan enkein lichame mohte daz getragen, 

daz di s@le ein stunde dä were.“ 

„der berg war niden wis, wolkenvar, 

und oben an siner höhin fiurig sunnenklar. 

sin beginen und sin ende konde ich niena finden, 

und binnen spilte er in sich selber 

vliessende goldvar in unzallicher minne“ (M. 42, 12). 


Auch Hadewych erschaut in einer Vision die leuchtende Glut des 
Weltenberges, den sie ähnlich beschreibt wie Mechthild in dem 
mystisch-astralen Sonnengesang””. 

Das Rad als Sonnensymbol wird zum Symbol der Gottheit”*. „daz 
geliuterte ouge in der &wigen sunnen rad“ (Seu. 468). „Ein Adler 
bin ich genannt, mein Ton zum Rad der Gottheit dringet‘‘ (Greith 
286). Hadewych hat sehr häufig Radvisionen, die seltsam phan- 
tastisch anmuten. „Mitten unter der Scheibe war ein Rad in so furcht- 
bar schneller Umdrehung. Das abgrundtiefe Rad, das so schrecklich 
dunkel ist, das ist das göttliche Genießen in seinen verborgenen 
Stürmen“ (Plaßmann 76 ff.). 

Das Rad ist auch ein Lieblingsbild der Hildegard von Bingen; viel- 
leicht ist auch die Metapher „Zirkel Gottes“ durch das Radmotiv 
beeinflußt"‘. Die bildende Kunst des Mittelalters verwandte das Rad- 
ornament desgleichen in symbolischem Sinne. Auf großen Rad- 
fenstern sieht man häufig als Zentrum des Kreises den thronenden 
Christus, auf den Speichen Propheten und Apostel. Untermischt 
wurde aber bald dem Motive des Rades der Gottheit das häufiger 


ı2 Plaßmann pag. 8. 

13 cf. Katalog unter rad. 

i Der Terminus wyel in Hadewych ist allerdings zweideutig; pag. % 
definiert: die Dreifaltigkeit, die das tiefe Rad war, unter der wunderbar 
schrecklichen Scheibe; wyel bedeutet zwar Rad, aber auch Abgrund. Die 
Epitheta: tief und schrecklich dunkel scheinen auf die letztere Bedeutung 
zu gehen. 
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zu belegende vom Rade des Glückes, das auf eine lange Historie 
zurückblicken kann’°. 

Alle Eigenschaften und Tätigkeiten der Sonne und des Lichtes 
können metaphorisch von der Gottheit ausgesagt werden: das 
„sweben, swimmen, spiln, brennen, verslinden, verzeren, smelzen‘“®, 
vielleicht sind auch die dunkel-bildhaften Termini des „üzganc, in- 
ganc, übervart, überslac“, die ja in der deutschen Mystik nur Über- 
setzungstermini sind, aus dem astralen Vorstellungskomplex ent- 
nommen; „üzganc, inganc usw.“ wären dann Stadien der Sonnen- 
bahn, der Sonne Eingang und Ausgang in verschiedenen Stern- 
bildern des Tierkreises. Aber gerade bei diesen metaphorischen Aus- 
drücken sind die Bildvorstellungen ganz verdunkelt, so daß Mech- 
thilds Ausdruck z.B. „diu ingende minne von grosser übervluot“ 
(M. 75, 1) wie eine rätselhafte Formel halb unverstanden bleibt. 
Man weiß zwar, was sie meint: die letzte höchste Form der eksta- 
tischen Liebe, von der Richard von St. Viktor sagt: „qui defectum 
adducit‘“, die Minne, die den Menschen zunichte macht, daß er ent- 
wird. Dieser Vorgang wird am liebsten durch das „verslinden“ 
gesinnbildet: „so slindet dich got“ (Tau. 295). „die minne hät in- 
wendig verzert‘‘ (M. 269, 24). Denn schon das Neue Testament sagt 
von Gott: „deus est ignis devorans‘; und so singt es der Mystiker 
nach, indem er die Einung von Gott und Seele in Worten zu ge- 
stalten sucht. 

Eine häufig wiederkehrende Synekdoche für die Seele trägt auch 
versteckt astrale Vorstellungen in sich: „daz ouge der selen‘“®. 
Meistens wird von zwei Seelenaugen gesprochen, so wie noch Angelus 
Silesius singt: 


„Zwei Augen hat die Seele, eins schauet in die Zeit, 
Das andere richtet sich hin in die Ewigkeit””.“ 


Bereits in den Hermetischen Schriften erscheint das Bild von den 
Augen des Herzens. Die yrworıxoi sind die doarıxoi, die Schauenden”, 


ı5 cf, Heyder, Mitt. d. Zentr.-Komm. 4 pag. 113. 

i cf, die einzelnen Termini im alphabetischen Kataloge. Die Über- 
setzungstermini sind oben Seite 90 erwähnt. 

17 Hebr. 12, 29: deus noster ignis consumens. 

18 cf, Seite 129 dieser Arbeit. 

ı Sil. III 228. 

® Reitzenstein, Hellenistische Mysterienreligionen pag. 168. 
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und schon im Ägyptischen erscheint die astrale Verquickung der 
Vorstellung von den oculi cordis mit Sonne und Mond, den Symbolen 
der Minne und der Vernunft. „daz ouge der verstantnisse‘“ ist der 
Mond, „daz ouge der gerunge”'“ ist die Sonne, die Minne. 

Nur diese astrale Begründung läßt eine Textstelle bei Richard 
von St. Viktor, in der er das Verhältnis von Erkenntnis und Minne 
behandelt, verstehen. Er gibt der Minne, der immerdar leuchtenden 
Kraft, nicht den Vorzug wie andere Mystiker, sondern sagt, daß Gott 
in jedem Falle erschaut werde, sei es durch Minne oder durch Er- 
kenntnis: denn Gott wird von zwei Augen erschaut, dem rechten, 
das amor ist, dem linken, das intellectus ist; aber: deus videtur ab 
amantibus oculo utroque, sed altero vulneratur, quia ubi intellectus 
caligat amor penetrat, et ubi ille repellitur, iste admittitur”.“ D. h. 
aber: Sonne und Mond, Erkenntnis und Minne, können nicht gleich- 
zeitig wirksam sein, können nimmer identisch werden. „Das Antlitz 
der Seele hat zwei Augen, Minne und Vernunft“ (Plaßmann 37). 
„die sele cristi höte zwei ougen, ein rehtes und ein linkes‘, so beginnt 
ein Kapitel des Frankfurters”, und es folgt eine lange allegorische 
Ausdeutung der zwei Augen, des rechten Sonnenauges, das die 
Ewigkeit und die Gottheit ansah, des linken, das sich zu den Krea- 
turen anschauend wandte. So werden die zwei Personen in der 
Gestalt Christi erklärt. Wenn Mechthild also die Metapher „Auge der 
Seele“ gebraucht, um die inneren Anschauungen zu sinnbilden, so 
meint sie die mikrokosmischen Entsprechungen der makrokosmi- 
schen zwei Gewalten: Sonne und Mond, Minne und Vernunft. „mit 
miner selen ougen (M. 91, 12 u.; 107, 14); diu söle hät ein ouge... 
damit sihet si in die &wige gotheit‘“ (M. 205, 7 u.). Dieses Auge ist 
die Minne”. Die Minne aber ist die Sonne, die Sonne aber Gott, das 
ist der ewige Kreislauf im Bildkomplexe, der durch astrale Vorstel- 
lungen beeinflußt ist. Reiches Material können eingehende Unter- 
suchungen der Mystikertexte dem Forscher der Religionsgeschichte 


21 Schönbach, Altdeutsche Predigten V 22, 11. 

22 Richardus pag. 1203, De gradibus charitatis. Unterschieden wird zwi- 
schen oculus dexter = caritas, oculus sinister — ratio. 

22 Nach Pfeiffer pag. 20 des Frankfurters, Mandel, Theologia Deutsch 
pag. 16. 

22 Zu der Metapher „ouge der sele“ gehört offenbar auch die „acies men- 
tis“, das ursprünglich Sehschärfe des Geistes bedeutet, dann als Symbolum 
für den Seelengrund gebraucht wurde. | 
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darbieten. Uralte, astral-mythologische Komplexe haben sich als 
Petrefakte in der Metaphorik der deutschen Mystikersprache er- 
halten, vielleicht mehr, als wir ahnen. 


$ 3. Unendlichkeitsmetaphorik 


Betrachtet man insgesamt die metaphorischen Ausdrücke der 
deutschen Mystik, so fällt ein starkes Überwiegen jener Bildkomplexe 
auf, die das Wesen des Metaphysischen als unbegriffene Unendlich- 
keit darstellen. Die meisten dieser Bildkomplexe sind allerdings er- 
erbt; aber, wie wir des öfteren bereits herauszustellen versuchten”, 
Übersetzungen, ererbte Vorstellungen und Termini können doch 
einem ganz bestimmten, eigen-lebendigen Geisteswesen entsprechen, 
das es veranlaßt, daß überhaupt diese und keine anderen entsprechen- 
den Vorstellungen und Termini zur Geltung kommen. 

Der zentrale Gegenstand mystischen Denkens aber ist die Unend- 
lichkeit, die ewig unumgriffen, unsagbar, ungreifbar bleibt trotz 
aller Versuche bildlicher Darstellung. Die Unendlichkeitsterminologie, 
wie wir sie nennen möchten, die Bilder der Unendlichkeit für das 
Unendliche, sind am geeignetsten, das Ewige zu sinnbilden. So wer- 
den am häufigsten jene Bildmotive gebraucht, bei denen man teils 
weder Anfang noch Ende, teils weder Raum noch Zeit, sondern nur 
ein jenseits aller Begrenztheit Liegendes denken kann. Nichts schließt 
das Meer ein, das unendliche Meer ist ohne Grenzen, ohne Anfang 
und Ende: so nennt schon Dionysius Gott das unendliche Meer: 
neiayos tod dneioov’. So ist Christus dem hl. Bernhard das Meer; 
denn er ist der Ursprung alles Lebens, wie das Meer der Beginn aller 
Quellen und Flüsse®. Ruysbroeck, der Mystiker des Nordens, weiß 
das stereotype Motiv durch eigene Bildanschauung am besten zu 
verlebendigen. „God is ene vloyende en ebbende zee*.‘‘ So malte Hilde- 
gard von Bingen die Gottheit in ihrem Scivias’, und Tauler weiß von 
diesem Bilde, auf dem die Gottheit dargestellt ist mit fließenden 
klaren Wellen anstatt des Hauptes: „wan ob disem stöt die gotheit 


1 cf. Seite 4,dgl. 40 usw. dieser Arbeit. 

2 Areop. 622. 

® Sermo in canticum 12; Migne, Patrologia Bd. 183, pag. 833. 
* Ruysbroeck VI 113, 3. 

s cf. die Wiesbadener Bilderhandschrift des Scivias. 
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in einem lüteren klaren golde und daz enhat nüt förmliches antlites 
denne ein lüter golt und meinet di unbekentliche gotheit und dem 
fliessent klare unden üf dis bilde in des houbtes stat und die gotheit 
ist sin houbet (Tau. 379). Die gesamte Terminologie des „vliezen“ 
ist zum Teil wohl von dem Bildkomplex des „mer der gotheit‘“ be- 
einflußt; ebenso ist die Bildvorstellung des „versenken in daz mer 
der gotheit, versenken, ertrinken, ersöffet werden in gote‘® mit 
der Metapher ‚mer der gotheit“ in Verbindung zu betrachten. 


Der Abgrund muß die Unendlichkeit des Göttlichen symbolisieren. 
Schon der Apostel Paulus’, offenbar beeinflußt durch hellenistisch- 
orphische Vorstellungen, spricht von rd Bd9n Too deoö, profunda dei, 
wie die Valentinianer vom ßödos des unendlichen Ewigen sprechen. 
Durch allegorische Psalmenexegese kommt dann das Wort: „abyssus 
abyssum invocat“ zum Bildkomplexe hinzu’, und es wird vom Ab- 
grund Gottes und der Seele gleicherweise gesprochen, um die unend- 
liche Unbestimmtheit beider anzudeuten. 


Bei Mechthild von Magdeburg läßt sich die Bildvorstellung nicht 
nachweisen®. Tauler aber liebt sie besonders und verwendet sie in 
reichstem Maße. „daz abgrunde sins &wigen wesens (Tau. 8); daz 
unsprechenliche abgrunde gotes“ (Tau. 103, 109, 113, 176, 201, 224, 
239 usw.). 


Der „tiefe Brunnen‘ dient als Bild der Unergründlichkeit des 
göttlichen Wesens. Auch dieses Symbol ist altererbt, Pseudodionysius 
spricht von der rınyn in der Gottheit, wie Jeremias schon den Herrn: 
fontem aquae viventis nennt”'. Das Brunnenmotiv ist eines der Lieb- 
lingsmotive Mechthilds von Magdeburg. „ewiger brunne der gotheit, 
da ich üzgevlossen bin und alliu dinc (M. 116, 6 u.); ich (Gott) bin 
ein üzvliessende brunne (M. 158, 11 u.); vluot üz dem brunnen der 
vliessenden drivaltekeit“ (M.4, 14 u.). Die Synonyma ‚rivier, runse, 


° cf. die Begriffe im alphabetischen Katalog. 

” 1 Kor. 2, 10. Spiritus enim omnia scrutatur etiam profunda dei. cf. Kata- 
log unter „abgrunt“. | 

e Ps. 41, 8. 

® Wohl erscheint der metaphorische Ausdruck „diu grundelöse gotheit“ 
(M. 194, 1), aber M. 283, 15 „verborgen abgrunt in der sele“ ist ganz sicher- 
lich nicht von Mechthild, sondern nach Eckhart entstanden. 

ı cf. Katalog unter „brunnen“. 

“4 Jer. 17, 13; Areop. 642, 659, 667. 
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bach, ursprinc, quel‘“ deuten weniger die Unendlichkeits- als die 
Ursprungsvorstellung an. 

Zu den Unendlichkeitsbildkomplexen wäre noch der der „wüeste 
der gotheit‘“” zu rechnen, der allerdings auch durch Allegorese ent- 
standen ist’’, aber in seiner Vorstellungsweise des Unendlichen, Un- 
begrenzten desgleichen das Unendliche des Göttlichen zu symboli- 
sieren vermag. j 

Im Gegensatz zu den mit Unendlichkeitsbildvorstellungen erfüllten 
Bildkomplexen bilden aber auch durch Begrenztheit bestimmte Mo- 
tive das Unendliche ab; in diesem Sinne wird von „bodem, grunt der 
sele und der gotheit‘“ gesprochen; vielleicht hängen diese Vorstellun- 
gen mit dem neutestamentlichen Bildkomplex des Fasses der Gott- 
heit und der Seele zusammen”. — Das unendliche Ungemessene 
kann durch das begrenzte Maß wiedergegeben werden, nicht um 
die Unendlichkeit etwa als gemessen darzustellen, sondern damit die 
Unbegrenztheit, Ungemessenheit um so überwältigender zum Aus- 
druck komme. So spricht Seuse von Gottes „blözer witi‘“ (Seu. 350). 
Nikolaus von Landau zitiert den hl. Bernhard, der von Gott sagt: 
deus est longitudo, latitudo, sublimitas (Nik. v. L. 27). Tauler spricht 
von der „lengi, höhi, breitti, tieffi gotes“. Alle diese Dimensionsvor- 
stellungen für das Göttliche gehen auf das Epheserzitat 3, 18 zurück: 
comprehendere, quae sit latitudo et longitudo et sublimitas et pro- 
fundum. Dieses Zitat ist wiederum ein Beispiel dafür, daß der My- 
stiker mit besonderer Vorliebe sich die Stellen des Neuen Testamentes 
herauswählte, in denen mystisch-gnostischer Einfluß spürbar ist. — 
Auffällig ist eine ebenso starke Verwendung des Epheserzitates in 
der weltlichen Epik und Lyrik wie in den Mystikertexten?°. Gott, das 
überdimensionale Wesen, das keine Dimension umfaßt, wird im 
Bilde inbegriffen in die denkbaren, begrenzten vier Dimensionen. 
Aber manche Stelle der Mystikertexte bringt bereits eine Parodie 
dieses Bildkomplexes, indem sie in beliebter mystischer Antithetik 
die Dimensionen sich gegenseitig aufheben läßt: „o grundelöse tief 
abgrunt, in diner tiefi bistu hoch in diner höheit nider‘“ (Pf. II 516) '°. 


12 cf. Katalog unter wüeste. 

ı8 cf. Hosea 2, 14. 

1 cf. Katalog unter „bodem, grunt“ und „vaz“. 
15 cf, Katalog unter Dimensionsvorstellungen. 
1° cf, Hoghe afgrondicheit: Ruysbroeck VI 13. 
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$ 4. Die Antithetik in metaphorischen Ausdrücken 


Das Denken und Gestalten in antithetischen Bildformen ist dem 
Mystikergeiste ureigen. Wie die Unendlichkeitsterminologie bewirken 
auch die Antithesen nichts anderes, als den ewigen Unendlichkeits- 
wert des Ganzandern darzustellen. Durch die Fülle der Bilder, die 
sich teils zu widersprechen scheinen, soll der Geist entblößt werden, 
keine festumrissene Gestaltung darf ihn bestimmen, auf daß er die 
Macht der Unendlichkeit um so gewisser spüre. So wird er aufsletzt, 
gelöst von allen empirischen Erkenntniswerten, erfüllt sein von dem, 
was die docta ignorantia zu umfassen vermag, er wird in der Fülle 
der Antithesen, der coincidentia oppositorum, um so deutlicher er- 
kennen, daß Gott nicht dies noch das, nicht hier noch dort? ist, son- 
dern jenseits aller zu begreifenden Realitäten. Sowie der mittelalter- 
liche Mensch in unbegriffener paradoxer Antithetik sich das ewige 
Jenseits vorstellt in seiner Ruhe, die eine ruhige Bewegung, eine be- 
wegte Ruhe ihm gilt und unter dem Bilde eines ewig gesetzmäßigen 
Kreisens ihm sich darstellt, wie er allmorgendlich das Licht be- 
grüßend mit jenem Hymnus, der das geheimnisvoll offenbare Wesen 
des in Gott heilig-nüchternen Geistes singt, nüchterne Trunkenheit 
in paradoxer Antithese preist: laeti bibamus sobriam ebrietatem 
spiritus, so liebt der Mystiker das, was er von Gott und Seele offen- 
baren will, in dunklen Antithesenformen auszudrücken. ,„dö_ ist 
bluome und die fruht ein, dö got ist (Tau. 87); minne vliusset aller- 
verrost und stät doch in ir selber aller stillost‘“ (M. 109, 8 u.). Das 
ist eine Variation des Augustinischen: semper agens, semper quietus?, 
eine Darstellung der ruhigen Bewegung Gottes, die seine Seinsart am 
besten kennzeichnet. 

In der unio mystica, die Mechthild von Magdeburg in ihrem wun- 
derbaren Antithesenhymnus besingt?, ist die Seele in den gegensätz- 
lichsten Zuständen betroffen. ‚in der grössten blintheit sihet si aller 
klarost; in der grössten sterki kunt si von ir selber.“ Das ist der 
mystische Grad des Wissens des Nichtwissens, der docta ignorantia 
des Cusaners. „die ungeruowige gotheit (inquieta divinitas) arbeitet 
iemer mere äne arbeit (M. 158, 9 u.); das himelriche hat manige 
porten schön und hat doch enkeine (M. 119, 6); dö wart der clöte 


ı Streng nach areopagitischer Formulierung Areop. 312. 
? Conf. X. 
® M. I Kap. 22 pag. 11ff. 
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üfgetän (d. h. der Kreis der Gottheit in der Schöpfung ist geöffnet), 
nein, er ist noch gantz, und er soll iemer gantz beliben (M.206, 10 u.); 
wir vinden an diner (Christi Menschheit) die grösse kleine, die lenge 
gekürzet, die wite geenget, die sterke gekrenket, die höhe genidert 
(Pf. I 342); gotes wesen ist ein vliesendes wesen und ein vestes 
wesen“ (Jo. 2). „Gott ruhet nirgendwo als in der ungestümen Natur 
seiner fließenden flüssigen Fluten, die alles umfluten und überfluten“ 
(Plaßmann 48). „allez daz ie üsgevlöz mit deme &wigen worte, daz 
ist allez innebliben näch weselicher einiceit (Pf. I 32); got ist fiur, 
daz niht brennet*.“ 

In ebendemselben antithetischen Stilwillen spricht der Mystiker 
von Gott, dem Lichte, Gott, der Finsternis; denn Gott ist jenseits 
beider; das ist der Sinn der mystischen Form der coincidentia oppo- 
sitorum, jener Addition polarer Gegensatzpaare, die auch den Un- 
endlichkeitswert des Transzendenten darzustellen im höchsten Maße 
geeignet ist: „Ich bin der Eine und bin Beide, ich bin der Zeuger, 
bin der Schoß...“ in unübertroffener Weise hat George im Stern 
des Bundes die coincidentia oppositorum des Ganzanderen zu ge- 
stalten vermocht®. 

Auch die mittelalterliche Epik liebte die Antithesenform, besonders 
Gottfried von Straßburg, dessen Stil von diesem Gesichtspunkt aus 
Preuß in den Straßburger Studien untersucht hat®. — Silesius aber 
hat in engem Anschluß an die mittelalterliche mystische Antithesen- 
form in manchem seiner wunderbaren Sprüche die coincidentia 
oppositorum des Göttlichen besungen: 


„Gott ist ein lautrer Blitz und auch ein dunkles Nicht, 
Das keine Kreatur beschaut mit ihrem Licht; 

Gott ist noch nie gewest und wird auch niemals sein, 
Und bleibt doch nach der Welt, war auch vor ihr allein. 
Gott hat sich nie bemüht, auch nie geruht, das merk’, 
Sein Wirken ist sein Ruh’n und seine Ruh’ sein Werk’.“ 


* Gold. Schm. Vers 453: fiure...also daz ir kein ungemach noch kein 
schade nie geschah. 

5 Weinreich weist in seinen triskaidekadischen Studien auf die Mystik in 
George hin. cf. Stern des Bundes pag. 21. 

° Preuß, Stilistische Untersuchungen über Gottfried von Straßburg. Straß- 
burg 1883. 

” Sil. II 146; III 181; TV 166. 
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$ 5. Die Dynamik in der Metaphorik, ein Ausdruck der 
Dynamik mystischen Geistes | 


Determinationen würden das Unendliche, das Göttliche negieren. 
Nur Unbestimmtheiten, Unbegrenztheiten können andeutend das 
Unsagbare, Gestaltose gestalten; Meer, Abgrund, Licht sind Vor- 
stellungen, die das Göttliche am ehesten in ihrer unbegrenzten Un- 
bestimmtheit zu sinnbilden vermögen. 

Auch die den göttlichen innertrinitarischen Prozeß oder den ana- 
logen Prozeß der unio mystica verbildlichenden Verba sind Wörter 
mit Unendlichkeitsgehalt, Verba, die weder Anfang noch Ende, Zeit- 
raum noch Zeitbestimmtheit, andeuten. Das Nu der Ewigkeit, das 
nunc aeternitatis, das dem Mystiker eine Lieblingsvorstellung des 
Transzendenten ist von alters her, ist in diesen Verben vollendet ge- 
staltet. Die durativen Verben des „vliezen, giezen, swimmen, sweben 
usw.“ vermögen den Ewigkeitsakt des Göttlichen allein auszudrük- 
ken. Der mystische Geist ist sich dieses Wortwertes durchaus 
bewußt; wenn wir auch nirgendwo auf eine theoretische Auseinander- 
setzung über Wortwahl oder Wortgebrauch gestoßen sind, aus dem 
Worte selbst müssen wir rückschließend seinen Ursprung erahnen. 
Sollten vielleicht auch die in der deutschen Mystik so zahlreichen 
„heit“- und „unge“-Bildungen auf bestimmte Momente des Aus- 
druckswillens zurückweisen’? Vielleicht ist in den „heit“ -Ableitungen 
der gestaltschauende Geist des Mystikers zu erkennen, vielleicht in 
den „unge“-Bildungen das Bewußtsein der Werdung, von dem er 
getragen wurde. 

Um den Prozeß des „nunc aeternitatis““ darzustellen, verwendet 
der Mystiker anstatt der durativen Verba besonders auch die Zeiten- 
fülle eines Verbs, die Tempora der Vergangenheit, Gegenwart und 
Zukunft sind in den Koinzidenzpunkt des ewigen „Nu“ eingefangen”. 
„die wunderliche einunge der heligen drivaltekeit, dö daz alles üz- 
gevlossen ist unbewollen, daz dö was, daz ist, daz iemer wesen sol“ 


1 cf. Rattke, die „heit“-Bildungen bei Meister Eckhart. Jena 1906. Starke 
fläufung von „unge“-Substantiva, z. B. M. 109, 9ff. Dieser Ausdruckswille 
ist natürlich unbewußt. Sollte guotheit das „gestalthafte“ summum bonum 
mehr als das höchste guot bedeuten? cf. Pf. II 223: daz höhste guot unde diu 
ewige guotheit, gotes isticheit — Gottes gestalthaftes Wesen; gotheit — die 
höhere Wesenheit gegenüber Gott; nihtheit Pf. II 319 — das höhere Nicht? 

2 cf. die Zeitenfülle in der Apokalypse 1, 4; 1, 8 usw. in spezifisch 
mystischer Ausdrucksweise. 
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(M. 240, 4). Die durativen Verben ersetzen das Konjugationsschema, 
sie umfassen Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft in einer Form. 
Der Titel des im Zentrum unserer Betrachtung stehenden Werkes: 
„Das fließende Licht der Gottheit“ offenbart so, obwohl die ganze 
Bildvorstellung, die ihm zugrunde liegt, nicht originell ist*, doch die 
Strebung des Geistes der dichtenden Frau wie der gesamten Epoche, 
in der sie lebte: Die Strebung nach dem unendlichen Ewigen, das in 
strömender Lichtfülle des göttlichen Seins sich offenbart. Und doch 
soll eigentlich das „vliezen“, „sweben‘“ usw., das von der Gottheit 
ausgesagt wird, nicht eine ruhelose Bewegung ausdrücken, — die 
deutschen Mystiker betonen ja mehr als frühere Scholastiker das 
Wesen Gottes in sich, in seiner Stille und Ungeteiltheit. Der deutsche 
Mystiker unterscheidet, indem er das Transzendente scheinbar in 
sich noch zu transzendieren sucht, zwischen dem wirkenden Gott 
und der in sich selbst ruhenden, in sich geschlossenen Gottheit*. 
Aber die von ihm gewählten Bilder der Bewegtheit im Fließen, 
Schweben, Gießen, Spielen des Göttlichen deuten, wenngleich auch 
nicht auf materielle Bewegtheit, doch auf die Dynamik des Mystiker- 
geistes, der sich das All und das Göttliche von gleicher urlebendiger 
Dynamik erfüllt vorstellte. „Es war für die Mystik des Mittelalters 
von hohem Belang, daß der natürliche Zug zum Quietismus und 
Nihilismus am aristotelisch-thomistischen Aktivismus, der sich der 
Sache nach übrigens auch bei Augustinus findet, immer wieder auf 
die Bahn der in Erkenntnis und Ethos bewährten Geneigtheit, Gott 
und Weltleben als Bewegtes zu sehen, hingelenkt worden’.“ Die Be- 
wegtheit des Makrokosmos in der Anschauung des Mystikers, die 
Bewegtheit des Mikrokosmos in seiner eigenen Wesensart sind 
Charakteristika, die aus den mystischen Texten leicht zu erlesen 
sind. Aber diese Bewegung, diese Dynamik, ist nicht eine materielle; 
sie ist die Bewegtheit, die die gotischen Plastiken belebt, dieselbe 
Bewegtheit, die die Musik trägt, um derentwillen der mittelalterliche 
Mensch sie gerade zu schätzen scheint®. Der Plastiker sucht den Aus- 


s Zirker weist pag. 44 richtig darauf hin, daß also Schröder bei seiner 
Herausgabe der „Nonne von Engelthal“ die Phrase „üzfluz der gotheit“ 
‚mit Unrecht in Zusammenhang bringt mit Mechthilds Werk, um ein 
‘Argument für die Abhängigkeit der „Nonne“ von Mechthild anzuführen. 

‘ı cf. Seu. 88, 185; Tau. 122; Theologia Deutsch 58; ME. 281 ingotheit 
Pf. II 181. 

5 Bernhart, Die philosophische Mystik pag. 68. 

° Abert, Die Musikanschauungen des Mittelalters pag. 195: Alle Musik 
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druck des Seelischen und findet das wichtigste Ausdrucksmittel in 
der Gestaltung der Bewegung, die keine materielle, sondern eine 
transzendierte zu sein begehrt. Bewegtheit, Dynamik ist Wesen des 
Gotischen wie des Mystischen. Es steigt die gotische Linie mit Un- 
endlichkeitsstrebung in die Vertikale, in der gotischen Kathedrale 
zieht die Bewegung des Horizontalen unaufhaltsam vorwärts auf 
das Sanctissimum hin, in den Plastiken atmet leidenschaftlich ge- 
bannte Dynamik’. Bewegung ist eigentlichste Ausdrucksmacht der 
Gotik, eine Bewegung, die ihre Ruhe in der Unendlichkeit sucht 
und findet. Bewegung schwingt in den Worten und Bildern der 
deutschen Mystiker, und Mechthilds Dichtung ist ein Hauptbeispiel 
für die Bewegtheit, aus leidenschaftlicher dynamischer Seelen- und 
Geisteswallung geboren; nur höchstes Formgefühl, durch höfisches 
Maßempfinden geadelt, läßt dynamisches Chaos des Erlebens gött- 
licher Offenbarung zu dem Kosmos werden, der aus ihrem Werke 
entgegenstrahlt. Auch bei Seuse ist der leidenschaftliche Impuls 
seines Wesens aus Wort und Bild erspürbar. 

Wir bringen nur sehr wenige Beispiele für die Dynamik und Be- 
wegtheit des mystischen Ausdrucks in Wort und Bild; am leiden- 
schaftlichsten tönen uns die Hymnen des Inferno, die Mechthild 
singt, entgegen®. Sie stehen der Macht und Gewalt Dantescher Verse 
nur wenig nach. ‚ich habe gesehen ein stat, ir name ist der &wige 
hass; si ist gebuwen in dem nidersten abgrunde von manigerlei 
steine der houptsünden. die hoffart was der erste stein als es an 
luzifer wol ist schein“ (M. 82, 1); man muß die Allgewalt der Höllen- 
verse Dantes, den Sang der Schmerzensstadt des ewigen Hasses, 
unwillkürlich erinnernd denken. 

Dynamische Terminologie zeichnet das Verhältnis von Gott und 
Seele: „swenne ich schine, so muost du liuhten, swenne ich vliusse, 
so muost du viuhten; swenne du siufest, so ziuhest du min götlich 


beruht auf Bewegung, und zwar sind die jener Bewegung zugrunde liegen- 
den Zahlenverhältnisse maßgebend. 

” Man vergleiche z. B. die ekstatische Bewegungslinie in der Gestalt des 
Petrus am Portal der Kirche St. Pierre in Moissac; cf. Scheffler, Geist der 
Gotik Tafel 38 und 50 und manche andere Plastik. 

° M. 35, 23 u.; 79, 1; 8, 1. Die prägnanteste Stelle, deren Anfang: „ich 
habe gesehen ein stat“ tatsächlich an die Danteschen Verse „per me si va 
nella cittä dolent2“ erinnert, hat Preger, Lubin und andere Forscher be- 
sonders dazu veranlaßt, anzunehmen, daß Dante die Mechthild gekannt 
haben müßte. 
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herze in dich. swenne du weinest nä mir, so nim ich dich an den 
aren min. swenne du aber minnest, so werden wir zwoi ein, und wenne 
wir zwoi eines alsust sin, so mag dä niemer geschehen scheiden; 
mere ein wonenkliches beiten wonet zwüschen uns beiden. herre, so 
beite ich denne mit hunger und mit durste, mit jagen und mit luste, 
unz an die spilenden stunde, daz üz dinem götlichen munde vliezen 
die erwelten wort, die von nieman sin gehort mere von der säle alleine, 
di sich von der erde entkleidet und leit ir ore für dinen munt, ja die 
begriffet der minne funt“ (M. 34, 17). Die Fülle der dynamischen 
Vorstellungen fällt auf: „schine, vliuze, jagen, spilende stunde.“ 

Die unio mystica der minnenden Seelen ist nichts als transzen- 
dente Bewegtheit. „der helige geist git ouch üz sinen minenden 
himelvlus, damitte er den seligen schenket und si so vollen trenket, 
daz si mit vroeden singent, zartelich lachent und springent in ge- 
zogener wise und vliezzent und swimment, si vliegent und klimment 
von kore ze kore und vür des riches höhi“ (M. 219, 4 u.). „o gebun- 
denes minnevliezen, o getrüwes herzegiessen (M. 234, 5 u.); o du 
giessender got an diner gabe, o du vliezender got an diner minne, o 
du brennender got an diner gerunge, o du smelzender got an der 
einunge mit dinem liebe, o du ruowender got an minen brusten ane 
dich? ich nüt wesen mag“ (M. 10,6). 

Die unendliche Dynamik endet doch letzten Grundes in unend- 
licher Statik": Der gießende, fließende, schmelzende Gott ist in 
seiner letzten Wesenheit die ewig ruhende Gottheit. So künden Wort 
und Bild vom Denken und Sein des Mystikers, so offenbaren sie, 
wie er Natur und Vernunft in ihrer höchsten Verkörperung von all- 
gewaltiger Bewegtheit sich erfüllt denkt. 


$S 6. Der Symbolismus in der Metaphorik, ein Ausdruck 
des Symbolismus mystischen Geistes 


In vielen metaphorischen Ausdrücken, die uns in Texten der deut- 
schen Mystik entgegentreten, zeigt sich jenes Element des mystischen 


® Morel liest „ane die“. Hier hat sich anscheinend im Texte eine nieder- 
deutsche Form „di“ erhalten, lies aber „dich“. 

1° „got suochet ruowe in allen dingen, wan götlich nature ist ruowe“. 
Pf. II 152; dgl. ME. 265: „die got ie gemint und gemaint hat in seiner braiter 
und langer hocher und tieffer sisc brinnender und noch siesser ruender 
gothait.“ 
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Geistes, das wir als erotisch bezeichneten‘. Der Mystiker versucht 
immer wieder in Wort und Bild für das Unsagbare eine Über- 
brückung der geistleiblichen Polarität, er überbrückt sie durch den 
Symbolismus, das Wesensmoment xar’ &£0x7v der mystischen Geistes- 
struktur. Es liegt ein Grundtrieb in der menschlichen Seele tief ge- 
pflanzt: das Kosmische sich irgendwie adäquat vorzustellen, es zu 
anthropomorphisieren. Der Mystiker aber hält das Anthropomorphste, 
Sinnlichste wert; das Göttliche zu sinnbilden; denn er sieht das Sinn- 
lichste nur im Abglanz des Geistigen; durch Sublimierung, Transzen- 
dierung vermag ein jedes Ding, den erhabenen Abglanz des Jen- 
seits tragend, Wert als Gleichnis zu erlangen, so daß Gott aus allen 
Dingen zu strahlen beginnt. „der got also in wesen hat, der nimet 
got götlichen unde dem liuhtet er in allen dingen, wan alliu dinc 
smekent ime götlich unde got erbildet sich im üz allen dingen 
(Pf. II 548); im ist got elliu dinc worden und elliu dinc sint im hie 
neiswie got worden“ (Seu. 163)?, so beschreibt Seuse einen Menschen, 
dessen Geist in Entnommenheit vergangen ist, der die mystische 
Entwerdung zu tiefst erfahren hat. Die Dingsymbolik ist also ein 
Ursprungsmoment der mystischen Metaphorik, das nicht zu unter- 
schätzen ist. Schon Paulus sagt es, daß das Unsichtbare an Gott 
durch das Geschaffene als erkannt erschaut wird’. Aber doch ist sich 
der Mystiker dessen ganz bewußt, daß kein Wort oder Bild das Un- 
sagbare je wird sagbar machen können: omnia possunt dici de deo 
et nihil digne dicitur de deo. nihil latius hac inopia. quaeris con- 
gruum nomen, non invenis; quaeris quoque modo dicere, omnia in- 
venis’. In diesen unvergleichlichen Ausdrücken hat Augustinus das 
Ineffabile einmal gezeigt, obwohl alles und jedes auf Grund seines 
Symbolseins Gott sinnbilden kann. 

So kann der Mystiker im Sinnlichen das Geistige gestalten. Er 
kann von einer edwdia des Göttlichen sprechen’, vom „smecken, 
essen, trinken gotes“, vom Atem, Antlitz, vom Arm, ja von der Zunge 


ı cf. oben Seiten 18, 0 dieser Arbeit. 

2 cf. nach 1 Kor. 15, 28: deus est omnia in omnibus; Thomas pars I 
quaest. 15a 2 ad 1, a 1 ad 3; dgl. M. 40, 9 u.; Seu. 163; Pf. II 548, 569; 
Bvga. 48: mit ime selber git der mensche got elliu dinc, wan der mensche 
ist alle dince — in bewußter Umkehrung von 1 Kor. 15, 28; cf. auch M. 61, 4. 
daz kreftig durchschauen aller dingen in der unio mystica. 

: Röm. 1, 2%. 

* Augustinus in Joannem 13, 5. 

° cf. 2 Kor. 2, 15 usw. 
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der Gottheit? weiß Wort und Bild bei ihm zu reden. Und wenn Eck- 
hart auch sagt: „daz wir gote zuolegen materie, forme unde werc, 
daz tuon wir dur unser grober sinne willen“ (Pf. II 513), so geschieht 
das metaphorische Aussagen doch nicht allein aus Unvermögen, 
sondern vor allem aus Symbolbewußtsein heraus. Deutet der My- 
stiker die unio mystica als ein Essen und Trinken der Gottheit, 
so ist das nicht bloß Formel, durch den Sakramentskult veranlaßt, 
sondern mit innerer Anteilnahme seines sinnlichen Seins, wenn auch 
in vom Materiellen losgelöster transzendierter Weise, erfährt der 
mystische Geist den ineffabilen Prozeß seiner Einung mit dem Gött- 
lichen. Immer wieder wird die Anteilnahme aller fünf Sinne bei der 
unio mystica betont. „daz ich dich suoche mit allen minen fünf 
sinnen (M.231, 11 u.); daz mine fünf sinne ane underlas müessen 
und mögen sich fröwen (M. 235, 1), so nigen wir ime mit unser söle 
und mit unsern fünf sinnen“ (M. 238, 8). „Hie sint fünf sinne ge- 
waltig über (M. 260, 15); ich sprich minen fünf sinnen zuo, neigent 
iuch under die almehtigen hant gottes (M. 266, 3); si bindet die 
fünf sinne ze dem heiligen geiste (M. 281, 6).‘“ Die fünf Sinne dienen 
der Seele als höfische Kämmerer (M. 19, 17), so daß die durch gött- 
liche Einung beschenkte Minnende in allen Gliedern und Sinnen 
ihres Körpers die Kraft des Hl. Geistes spürt (M. 107, 16)’. „Die fünf 
Sinne werden gezogen in die weite Kraft“ (Greith 116). 

Die fünf Sinne müssen aber von ihrer alltäglichen Tätigkeit ab- 
lassen in der unio mystica; sie müssen zu inneren Sinnen werden‘. 
Ihre Tätigkeit bei der Teilnahme am göttlichen Einswerden ist eine 
transzendierte: „‚wan ich beslozzen hän die porten miner fünf sinne 
und ich gotes mit ganzem ernste begere, so vinde ich got in miner 
sele also klerliche unde fröliche als er ist in dem &wigen lebenne“ 
(Pf. II 624)®. Dem höchsten Sinne, den schon Plato den sonnenähn- 
lichsten nennt, dem Auge, aber wird der erste Rang eingeräumt vor 
den anderen Sinnen, die visio beatifica ist letzter Sinn alles mysti- 
schen Strebens, aller mystischen Sehnsucht. 


° M. 28, 1: „die grosse zunge der gotheit hät mir zuogesprochen manig 
kreftig wort.“ 

”? M. 5, 17 u. kehrt die Seele sinnenrich aus der Ekstase zurück. 

s M. 107, 15 ich sehe es mit den ougen miner sele und höre es mit den 
oren mines &wigen geistes. 

® Das Wort hat großen Anklang an das Augustinische: intrare ad semet 
ipsum. zit. Seite 24 dieser Arbeit. 
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Die Mystik sucht also nicht die Sinne zu eliminieren, wie die Gotik 
nicht die Materie. Der Stein gotischer Kathedralen singt in dem 
Wunder der Allgesamtheit des gotischen Kunstwerkes seine eigene 
Melodie. So ist sich der Mystiker wie der Gotiker seiner geistleib- 
lichen Bestimmung bewußt: geistleibliche Einheit, nicht Polarität, 
bestimmt sein Sein. Immer wieder klingt das Thomaswort: ‚deus 
non destruit naturam, sed perficit eam’*“ in den mystischen Texten 
in mannigfacher Variation an. „got enist nit ein zerstoerer der natur, 
mer er ordent sie und machet sie volkomen‘“, sagt das Buch von 
geistlicher Armut auf Grund von Augustinus”. 

Das Bewußtsein der geistleiblichen Einheit spricht auch aus Wort 
und Bild des Mystikers, wie wir oft feststellen konnten: Versinn- 
lichung des Geistigen auf der einen Seite, Vergeistigung des Sinn- 
lichen auf der anderen Seite sind die bezeichnendsten Momente des 
mystischen Ausdrucks. Die Vergeistigung des Sinnlichen?* zeigen 
deutlich Ausdrücke wie „begrifen, inbilden, erhaben, invluz, indruc“, 
Ausdrücke, die durch die Mystik erst aus ihrem ursprünglich rein 
sinnlichen Begriffsfeld in die geistige Sphäre hinübergetragen 
wurden. Möglich aber wurde dem Mystiker diese Aufhebungs- 
anschauung der beiden polaren Gegensätze des Sinnlichen und des 
Geistigen nur durch den Symbolismus; der Symbolismus, dem alles 
Vergängliche nur ein Gleichnis ist, hebt die streng dualistische Welt- 
anschauung auf, indem er die konträren Sphären durch den Spiri- 
tualismus zu harmonisieren versucht. Das aber ist der Ursinn der 
mystischen Metaphorik, die in sich selbst den symbolisch-allegori- 
schen Zug des mystischen Geistes offenbart in dem Sinne des Frei- 
dank-Spruches: 

diu erde deheiner slahte treit, 
daz gar si äne bezeichenheit, 
dehein geschepfede ist sö vri 
sin bezeichene anders danne si si’®. 


Alles, was Dasein hat, weist über sich hinaus, jedes Ding ist alle- 
gorisch in sich selbst, es weist auf die metaphysische Einheit, deren 


i Thomas pars I quaest. 65a 5 

11 Bvga. 25. ME. 28: „ich bin niht ein berober der sinne, ich bin ein 
erliuhter der sinne“, sagt Gott. 

ı2 Zirker hat in verdienstvoller Weise gerade auf dieses Moment in der 
Mystikersprache hingewiesen. 

1 Freidank, Bescheidenheit 12, 9. 
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keine Kulturepoche sich in dem Maße bewußt war wie die deutsche 
Mystik, die gerade von diesem Blickpunkt aus mit Recht als die 
„deutsche“ Mystik bezeichnet wird; denn das Deutsche* kenn- 
zeichnet ja gerade im ganz besondern die metaphysische Strebung 
mit dem Versuch der Harmonisierung des Diesseitigen und des Jen- 
seitigen, das Bewußtsein der transzendenten Unendlichkeit, für die 
Symbole zu finden der deutsche Geist immer wieder nach Mitteln 
suchte und sie mit besonderer Vorliebe im Bildworte, der Einung 
von Wort und Bild, zu finden hoffte. 


S 7. Exkurs zu Hauptteil B: die Metaphorik als Mittel 
zur textkritischen Arbeit 


Die Metaphorik der Mystikertexte, besonders wenn sie spontane 
Ursprünglichkeit zeigt, läßt dann und wann auf die näheren Um- 
stände ihrer Entstehung, auf den Entstehungsort einer ganzen Text- 
stelle, besonders bei Predigten schließen. Seuses zweite Predigt, wenn 
sie wirklich ihm zuzusprechen ist, ist offenbar am Rheine gehalten, 
sei es, daß sie in Köln oder im Inselkloster entstanden ist. Der Leute 
Wort ist unzuverlässig, man soll nicht auf es bauen, es ist „als abe 
eyn halme, ein brucke were uber dem grozen ryne und einer daruber 
wente gän‘. Die vierte Predigt scheint vor Nonnen gehalten zu sein; 
die Ungeduld der Seele vergleicht der Prediger mit ungeduldigen 
Frauen, „in eynre samenunge durch eynre spillen willen oder umb 
eyn alse klein dink gebarent si alse rasende hunde unde bellent und 
scheldent‘“ (Seu. 531). Aus der Predigt 37, bei Pfeiffer angeblich 
von Meister Eckhart, kann man vielleicht auf Grund des Vergleiches 
„hette ich ein münster von golde‘ schließen, daß die Predigt aus 
Meister Eckharts Straßburger Aufenthalt stammt, wo ihm das 
Münster besonders eindrücklich wurde? 

Die Echtheit oder Unechtheit eines Traktates läßt sich auf Grund 
der in ihm verwendeten Metaphern feststellen. In dem Seuse zuge- 
schriebenen Minnebüchlein kommen Metaphern und Ausdrücke vor, 


14 cf, auch den Grundzug der „deutschen“ Romantik. 

ı Seu. 514; Tau. 247 als ein schif durh den rin. 

2 Aus Taulers Predigt 24 pag. 98 kann man aus einem Vergleiche auf die 
Zeit der Abfassung schließen: rehte wore meigenblüete also es ietzent ist 
üswendig. 
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die Seuse sonst nicht verwendet, zum Beispiel Jesus Christus als 
Herzog (Seu. 541, 8), „mit dem pfellerlichen gewant bekleidet‘ usw. 
Bihlmeyer sucht den Beweis der Unechtheit gerade durch Betrach- 
tung der Terminologie und allgemeinen Ausdrücke zu führen? De- 
nifle beweist unter anderem durch argumentum e silentio, daß das 
Buch von geistlicher Armut nicht von Tauler geschrieben sein könne®. 
Der von Tauler so häufig verwendete Bildausdruck für den Eigen- 
willen der Seele: üfsaeze findet sich nicht ein einziges Mal im Bvga. 
Pahnke erweist durch Verfolgung des seltsamen Bildes „daz got 
üzsmilzet an der porten der wirdiceit, der volkumenheit“ den Zu- 
sammenhang mehrerer zerstreuter Predigten°. 

Im „Fließenden Lichte‘ läßt sich mit Hilfe der Metaphorik eben- 
falls an mehreren Stellen textkritisch arbeiten. In M. 41, 1 ff. fehlt 
in BA der Anfang des Kapitels. Aber das Mechthild so geläufige Bild 
der Nichtigkeit des Irdischen läßt auf Echtheit schließen. „daz wisete 
got eim lamen hunde, der noch mit jämer lekket sine wunden.“ In 
I 30 suchten wir auf Grund der geläufigen Bildvorstellungen des 
Minnespiels und des reineren Reims zu ändern: anstatt „minnenlust 
ein süesse turst‘“. „minnenlust, ein süesse tjust.“ (M. 16, 6). In IV 4 
ist die deutsche Lesart der leichteren lateinischen vorzuziehen auf 
Grund der geläufigen Metapher vom Acker der Seele: „daz unge- 
buwete herze“ und ist durchaus nicht entsprechend dem lateinischen 
„inquietum cor“ etwa in das „ungeruowete herze (M. 99, 19)“ zu 
ändern. 

Man sollte gerade die Metaphorik auch heranziehen, um die unter 
Eckharts Namen von Pfeiffer veröffentlichten Predigten und Trak- 
tate zu sichten und zu ordnen. Allerdings darf und kann ja dieses 
Argument nicht als einzelnes gelten; denn die allgemeine Gebräuch- 
lichkeit des Metaphernschatzes, die durch die im Hauptteil C. zu- 
sammengestellten überraschenden Parallelen deutlich zum Be- 
wußtsein kommt, macht es nicht so leicht, besonders charakteristi- 
sche Momente in der Metaphorik eines einzelnen Mystikers aufzu- 
decken. Aber neben dem Wortschatz sollte auch die Stilistik Dienste 
leisten können® zur Bestimmung irgend eines mystischen Textes, 


3 Seu. 119*. 

* Bvga. XXXVIIl. 

5 Pahnke pag. 30. 

° Betrachtung von wiederkehrenden zwei- oder mehrgliedrigen Formeln, 
Satzbau, Satzrhythmus und anderen stilistischen Eigenheiten. 
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und gerade die von Strauch und Dieterich als zweifellos echt ermit- 
telten zwei Texte Eckharts: das Buch der geistlichen Tröstung und 
die Reden der Unterscheidung zeigen ganz bezeichnende stilistische 
Eigenheiten. Aus der Metaphorik läßt sich aber immerhin doch 
manches auf die Entstehungszeit eines Textes schließen; die Blüte- 
zeit der Mystik des 13. und frühen 14. Jahrhunderts bietet nicht 
solche Ausgeburten von Metaphern wie Heinrich von Nördlingen, 
wie die Verfasserin der „Minnenden Seele“ und der Schürebrand- 
traktat sie lieben’. Auch aus den Predigten eines Nikolaus von Landau 
läßt sich die Aftermetaphorik eines Epigonen deutlich herauslesen?. 


? gederme, wagguzze gotes; der trommelnde Jhesus, liebe junge Gottes- 
ritterin usw. — | 
8 cf. oben Seite 20 dieser Arbeit. 
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IV. HAUPTTEIL C. 


Alphabetisches Register. 


Wir stellen in diesem Kapitel alphabetisch die hauptsächlichsten 
metaphorischen Ausdrücke der deutschen Mystik zusammen, indem 
wir stichwörtlich kurz die Bedeutung, Herkunft und Entwicklung 
der Metapher oder Synekdoche anzudeuten versuchen. Wir gliedern 
hier, soweit es im einzelnen Falle möglich ist, nach unserem in 1$ 4,2? 
angegebenen Gesichtspunkte der Dreigliederung. Zunächst stehen 
metaphorische Ausdrücke für Gott, dann für die Seele, zuletzt für 
die unio mystica. Die Belege sind aus dem „Fließenden Lichte der 
Gottheit‘ vollständig für jede einzelne Bildvorstellung, aus den an- 
deren Texten nur probeweise in Auswahl gesammelt zusammen- 
gestellt. 

abgrunt 


für Gott: altererbter spezifisch mystischer Terminus, der apopha- 
tischen Theologie angehörig: Valentinianermystik: Gott: zö6 Budoc? 
Ausdruck für die Unendlichkeit Gottes. z4 B4dn tod Veod 1 Kor. 2,10: 
profunda dei; cf. beim Areopagiten den Begriff des &övror, des 
arcanum’. 

Besondere Wendung erhält der Terminus durch die allegorische 
Exegese von Ps. 41,8: „abyssus abyssum invocat;“ abyssus wird in 
diesem Falle sowohl auf die Gottheit als auf den innersten Seelen- 


1 cf. Seite 23 dieser Arbeit. 

2 cf. Seite 1 dieser Arbeit. 

3 Areop. 691 als Zitat aus Eccli (Jesus Sirach) 3, 22: altiora te ne 
quaesieris et profundiora te ne scruteris. Dgl. Areop. 872: rö& ... Bade 
tjs ooplas in illo inscrutabili aapienliae profundo. cf. aber auch Apok. 2, 24: 
za Pads Tod varavd. — 
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grund bezogen. Augustinus spricht von dem ‚„abyssus humanae 
conscientiae‘ Conf. l. 10 c. 2 u. 2. Vielleicht ist auch sein Begriff des 
„abditum mentis“ durch die Vorstellung des „abyssus‘“ beeinflußt 
(de Trin. 14, 7). 

Bernhard von Clairvaux: profundissima divinae sapientiae abyssus 
(II 431). 

In der deutschen Mystik ist der Terminus „abgrunt‘“ vor Meister 
Eckhart nicht zu belegen. Mechthild von Magdeburg kennt ihn nicht 
als terminologisch-metaphorischen Ausdruck. Nicht terminologisch 
steht bei ihr ‚des tüfels abgrunde‘ (M. 184, 3) „gegen Gottes höhi“ 
gesetzt. Sie spricht dagegen wohl von der „grundelosen gotheit“ 
(194, 1*), vom „ungrüntlichen herzen gotes“ (M: 146, 15 u.). 
Der Absatz in Morels Ausgabe pag. 283 ist nicht von Mechthild, 
ganz sicher aber nach Eckhart verfaßt: „nu ist ein verborgen 
abgrunt in der sele, das rueffet äne underlas mit einer wilden, ab- 
gruntlicher unbegriflicher stimme deme götlichen abgrunde.“ 
(M. 283, 17 u.). 

Pf. II 558: in dem abgrunde gotes. 

Pf. II 510: grundelöser brunnengrunt des götlichen nihtes (dgl. 511). 
Pf. II 501: in daz abgrunde der gotheit. 

Pf. II 185: grundelöse natüre gotes. 

Pf. II 582: der gruntlose grunt der innersten inniceit der gotheit. 
Pf. II 383: in daz gruntlose abgrunde sines urspringes. 

Pf. II 366: du bist daz abgründe der unerschepften wisheit. 

Jo. 2: der abgrunt gotes. 

Jo. 77: daz abgrunt der gotheit. 

Seu. 21: daz wild abgrunt der götlichen tougenheit, ähnlich 206. 
Seu. 23: in die wiselosen abgründkeit. 

Seu. 88: diu tieffü abgruntlichkeit. 

Seu. 127: grundeloses abgrunt. 

Seu. 189: daz grundlos tiefes abgrund. 

Seu. 181: uss sinem innigsten abgründe. 

Seu. 213: daz abgründe der gruntlosen erbarmherzkeit; dgl. 319. 
Seu. 290: daz abgrund diner grundlosen minne. 

Seu. 304: daz tief abgrunde dines eigen guotes. dgl. 476; cf. zur unio 
mystica. 

Seu. 544: abgrund der götlichen kunst und wisheit. 


* cf. Seuses Oxymoron: der &rundelose grunt (Seu. 446). 
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Tau. 8: daz abgrunde sins ewigen wesens®. 

Tau. 103: das unsprechenliche abegrunde Gottes, dgl. 109. 113. 202. 
224. 239. 331 (mit Zitat des Psalmwortes). 345. 367°. 

Tau. 368, 434: us dem abgrunde der grundeloskeit Gotz. 
Vogt-Terhorst zählt 44malige Anwendung des Terminus für Gott 
bei Tauler. 

Ruysbroeck VI 192, 13: die afgrondighe onwise Gods VI 192, 17: 
abys der onghenaemtheit; VI 227, 9: grondeloes abys. 

Hadewych 16: Du erreichst Gott nicht in der Bee seiner Natur, die 
unergründlich ist. 

Hadewych 16: Wo Minne mit Minnen in Minne ist, da ist ein grunde- 
loser Abyss, dort müssen sie alle in ihr ertrinken’. 

Goldene Schmiede: Got meister in abgrunde. 
fürdieSeeleundunio mystica: 

Pf. II 15: alsö ist diu s@le abgründic an deme lidenne. 

Seu.90: ich beger von mins herzen grundlosen abgrunde; dgl. 26. 
Seu. 476: in daz blöz abgrund des &wigen guotes mit lutrem schowen, 
inbrünstigen minnen und süessen niessen versoffet. 

Tau. 56: er... hat sü ... übergefuert in daz tieffe abgrunde in sich 
selber. 

Tau. 88: er ist also versmoltzen in daz götteliche abgründe. 

Tau. 176°: Das abgrunde, daz geschaffen ist, daz inleit sich in das 
ungeschaffen abgründe und werdent die zwei abgründe ein einic ein 
(mit Anlehnung an Ps. 41, 8). 

Tau.101: die sele habe in ir ein verborgen appetgründe, als 
Augustinuszitat. 

Tau. 251: das er versinke und ertrinke in das götlich abgründe. 
Tau. 417: das die söle denne werde begraben in der grundelosen 
gotheit. 

Tau. 363: und sich alzemole erswinget in daz götlich abgrunde; 
dgl. 407°. 


5 Am häufigsten gebraucht Tau. die Metapher : „abgrunt“. cf. Vogt-Ter- 
horst pag. 13. 

°® Die Stelle ist besonders bezeichnend für den Wechsel der Formulierung 
durch „grunt“ und „abgrunt‘“. 

” Von Plaßmann als I 216 im Urtext angegeben. 

® Am bezeichnendsten ist diese Stelle für die Darstellung der unio mystica 
in der Bildvorstellung des Abgrundes. 

® Das Bildhafte des Terminus „abgrunt“ wird oft gar nicht mehr emp- 
funden; er ist zum rein terminologischen Begriff geworden. 
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Horologium 154: in abyssum divinae speculationis ac dulcedinis 
immersi et absorpti. 

Sil. V 339: Wie tief die Gottheit sei, kann kein Geschöpf ergründen, 
in ihren Abgrund muß auch Christi Seel’ verschwinden; dgl. Sil.V 29. 


adel 


für dieGottheit als Ausdruck absoluter Transzendenz. Durch 
höfische Wertung ist der Terminus zu einer besonderen Geltung 
gelangt. Die Entwicklung des Begriffs „adel‘“ ist Seite 58 gezeigt: 
zunächst Standesbezeichnung, dann den Stand des Supranaturalen 
angebend, zuletzt moralischer Wertbegriff. 

M. 26, 4 u.: gotes edel nature. 

M.35, 2 u.: got neigete sine edelkeit, dgl. M. 49. 

M.45, 12: edele behagunge siner liebi. 

M.112, 9: die edel gotzminne. 

M. 119, 14: Sin edel ansehen. 

M. 130, 10: got edelor an allen pinen. 

M. 136, 9: an miner edelkeit, dgl. 180, 13 u., 203, 14 u. 

M. 261: minne adellich gebildet. 

Pf. I 171: der disen adel dises geistes (sowohl Gottes als der Seele) 
erkennet. 

Pf.1 268: do Lucifer sinen adel ansach (vorm Abfall von Gott). 

Jo. 53: plozheit ist von adel, frei.... 

Jo. 54: adel der gotlichen nature, dgl. Jo. 74. 

Seu. 90: der hohe adel mins lidens (Christi). 

Tau. 320: wider geborn werden in den höhen adel, do wir in der 
ewikeit inne woren. 

Tau. 301: in dem adel in der unsprechlichen klorheit sin selbes. 
Tau. 307: der heilige geist sol würken so eigenlich noch sime adel. 
Tau. 182: got sol eigenlichen und adelichen wurken. 

Tau. 345: der hohe adel des göttelichen willen. 

Tau. 368: die höhi dis edelen überweselichen wesens. 

Tau. 370: der edele grundelöse grunt (als Gegensatz dazu: gebürsch 
und grob). 

Th. D.68: Kristi leben daz edelste leben. 

Bvga. 8: gottes adel ist vriheit. 

Bvga. 37: so wurt sin natürlich adel mit götlichem adel bekleidet. 
Bvga. 62: da was er komen in daz wesen der sele und schowete an 
sinen adel und bekante got äne. alles mittel. 
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ME. 163: nach allem götlichem adel. 

ME. 230: vil adellicher geist. 

ME. 233: der hoch adel gotz. 

für die Seele: als Ausdruck der Verwandtschaft mit dem Gött- 

lichen. 

M. 22, 16 u.: edele begerunge der sele. 

M. 12, 10: sin liebü brut die edel s£le. 

M.29, 13: die edel luhtnisse der sele. 

M. 37, 3: die edelkeit der sele. 

M.39, 1: ich (die Seele) bin edel und vrigeborn”. 

M. 44, 15 u.: die s@le edel gemachet. 

M.56, 15 u.: du hast mich uber mine edelkeit erhaben. 

M.60, 17: nach ir edelkeit (gemäß ihrem transzendenten Wesen). 

M. 69, 15 u.: Adam und Eva adelich genaturet na dem ewigen sune. 

M.17, 14 u.: die unedel menscheit (die Menschheit bekommt erst 

durch das Göttliche ihren Adel). 

M. 74, 9: mit edelen vorhten". 

M. 89, 12: von wolgezogenen, von guoten sitten wirt man edel und 

wolgeborn. 

M. 104, 7 u.: miner sele edelkeit; dgl. M. 142, 2; 210, 19. 

M. 110, 5: du minnende s&le vörhtet edellich. 

M. 120, 8: wir wahsen an der edelkeit. 

M. 130, 13: geistlich name .. . hie edel getragen wirt. 

M.146, 21 u.: unser s@le edelkeit — verbösetes vleisch mit siner un- 

edelkeit. 

M. 156, 13 u.: von rehter edelkeit sines geistlichen geistes, den er von 

gotte empfangen hat. 

M. 181, 1: die edelkeit der creaturen da wil ich got inne meinen’”. 
Aber bei Mechthild findet sich bereits die Weiterentwicklung der 

Metapher zum moralischen Terminus: 

M. 39, 11: die edel sanftmüetikeit. 


ı° Vjelleicht ist hier auch noch die tatsächlich standesgemäße Abkunft 
gemeint. 

11 M. 74, 9 ist zu emendieren: edeien worten zu edelen vorhten. cf. M. 110, 
5, je maniger trost, je steter vorhte, dgl. M. 110, 5: nit mit grüwelichen 
vürhten, mere si vörhtet edellich. 

12 das letzte Beispiel zeigt deutlich, daß mit „edelkeit der sele“ (der Aus- 
druck „adel“ ist bei Mechthild kein einziges Mal zu belegen) die innige 
Beziehung der Seele zu Gott gemeint ist. 
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M. 41, 5 u.: mit dem schapel der edelkeit der luteren heren küscheit. 
M. 65, 11: du alle lange küscheit machet vor gotte edel und türe. 

_ M.88, 8: der juncfrowen scheme von nature edel. 

M.89, 13: von wolgezogenen, von guoten sitten wirt man edel und 
wolgeborn. 

M. 105, 2: geheiliget in der Minne und geedelt an tugenden”. 

Pf. II 11°: in der helle blibet der adel der nature. 

Pf. II 210: der sele adel. 

Pf. 11 324: .. wie götlich wesen in im selber trage aller creaturen adel. 
Pf. II 328: götliche minne überget an adel alliu werc des üzern 
menschen. 

Pf. II 329: ie adellicher des inren menschen leben bereit ist ze gote. 
Pf. 11 394: diu sele so vil glichnüsse mit gote hät unde hät ouch 
grozen adel, den adel, den got an den menschen, sunder an die sele 
geleit hat; dgl. 413. 

Pf. 11 416: eine Einzelpredigt über den Adel der Seele. 

Pf. II 496: als Avicennazitat: des geistes, der abegescheiden stät, adel 
ist also gröz. 

Pf. 11 584: vil menschen niht verstent den hohen adel unde die hohen 
seliceit, diu in der s@le liuhtende ist. 

Pf.1 46: der vater üzbrächt hät alle dinc uf iren höhesten adel. 
Seu. 64: du edel creatur. 

Seu. 327: guetü vernunftigü bilde... entgroben den menschen und 
zögent im sinen adel. 

Seu. 526: in bildlicher wysen sol mans adelich, götlich vernunftlich 
nemen, nit creaturlich oder sinlich. 

Tauler verwendet die Metapher „adel‘“ und ihre Ableitungen sehr 
häufig, wenn er von der göttlichen Bestimmung der Seele spricht. 
Tau. 80: das edele inwendige fünkelin. 

Tau. 106: das hat die vorhte von irs adels wegen, daz sü behuetet vor 
der welte. 

Tau. 120: von disem unsprechenlichen adelen ist uns nüt mügelich 
zuo sprechen. 

Tau. 121: adel der naturen; dgl. Tau. 137. 


ı Völlig abgeblaßt erscheint edel in M. 45, 4: edele spise; M. 60, 7 u. edele 
ruche; Pf. II 232: henket sich an den agestein durch edelkeit des indruckes. 
Tau. 274: edel zit. 

14 Bei Meister Eckhart steht für den göttlichen Wert der Seele nicht wie 
bei Mechthild edelkeit, sondern adel. 
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Tau. 347: von disem hohen adel in der naher sibschaft. 

Tau. 323: das der mensche sin edel art also verkert. 

Tau. 347: von dem inwendigen adel der in dem grunde verborgen lit. 
Greith 170: Erkennete ich den Adel meiner Seele, so würde ich auch 
Gott erkennen (als Augustinuswort zitiert). 

Bvga. 9: ein ieclich dinc daz der ersten sache aller nehest ist, daz 
ist aller edelste (als Aristoteleszitat angegeben’°). 

Bvga. 30: diu sünde setzet die nature uz irem adel und zerspreitet sie 
in einen unadel. 

Bvga. 109: so er ie me nahet sinem ersten adel, und so er kumt zuo 
sinem ersten adel (im Bvga. Lieblingsausdruck). 

Als Gegensatz zu „edel“ mit dem Synonym „hövesch‘“ steht des 
öfteren „gebiursch“ (ME. 76). daz ez diu gebiursch menscheit baz 
geliden mag. 

Auch bei Silesius spielt der Terminus „Adel“ für die Wesenheit 
der Seele eine Rolle: 

„Der so aus Gott gebor’n, sein Fleisch hat und Gemüte, 
fürwahr, er ist allein aus adlichem Geblüte“, (IV 227). 
für die unio mystica: 
M. 44, 9 u.: mit im wonen in edeler vriheit. 
M. 132, 10 u.: Was ir got ze liebe tuot, das ist ir vilbekeme von der 
edelen nature, di got und si in einer meinunge erfüllent. 
Pf. II 484: Nu ist vil adellicher, daz ich got twinge zuo mir, dan daz 
ich mich twinge zuo gote. | 
ME. 204: da stastu in erwirdigem adel überhaben allen himeln. 
Seu. 156: erswingest in die höhi dez schowlichen adels eins seligen 
volkomen lebens. 
Seu. 137: ker umb dinen natürlichen adel uf den ewigen adel. 
Seu. 227: min sele ... were in einem schowenne und niessene der 
blozen gotheit als adellich. 
Tau. 266: der inwendige grunt der selen do die helige drivaltekeit so 
adellichen inne wurht. 
Tau. 229: bilde unsers herren werdent hie in iren rehten adel geborn. 
Tau. 230: Durh daz kriuze süllen wir wider geborn werden in den 
hohen adel do wir in der ewikeit inne woren. 
Tau. 339: als vil glicheit man mit dem hat, als vil adellicher sol 
mans... gebrüchen. 


15 Aristoteleszitate sind angegeben als: der meister von natur sprichet. 
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adler 


fürdie Gottheit: uraltes Sonnensymbol: Adler als Mittler zwi- 
schen der Welt der Finsternis und der des Lichtes; Symbol für 
Christus. 
Tiersymbolische Legenden hatten Einfluß auf die Metapher; cf. den 
Physiologus 98: Vermögen des Adlers, in die Sonne zu schauen, ohne 
zu blinzeln’*, Hochflug des Adlers zur Sonne geben Vergleichsmög- 
lichkeiten für die unio mystica. Beliebte Zitate für das Adlersymbol: 
5 Mos. 32, 11; Ps. 102, 5. 
M. 27, 1: o edeler arn. 
Pf. 1 349: der adelar.... bediutet diu minne’”. 
Seu. 473: diser adelar ist daz wort in der gotheit. 
Goldene Schmiede v. 1106: gelichen ich von rehte kan dem edelen 
adelaren dich: sin ougen wol genözent sich mit klärheit der gesihte 
din usw. 
fürdie Seeleund dieuniomystica: 
M. 17, 2 u.: Si (die Seele) kumet geswungen als ein are usser der 
tieffin in die höhin. 
M. 278, 1: ein juncfrowe, die was gelich eime guldin aren. 
M. 163, 13: si beginnet ze gerende mit des aren girheit. 
M. 174, 1: du solt haben eines aren ougen. 
Am häufigsten steht „adler‘ als Evangelistensymbol für Johannes: 
M. 31, 5 Waag 100. 
Pf. 1201: der arn sihet das rat der sunnen klerlicher wanne kein vogel 
und meinet: daz dirre mensche sal dicke schowen ane den spiegel 
der heiligen drivaltekeit. 
ME. 281: das du derhaben werdest von dem crisen in den hohen flug 
des adlers (kombiniert mit dem Evangelistensymbol) meins lieben 
herren sant Johannes. 
Tau. 263: da swimmet der geist alle zit über sich; das nie enkein are 
also uf engeflög engegen der liplichen sunnen. 
Tau. 378: diser are das ist der mensche der mit allen sinen kreften 
innewendig ufflüget in die höhi. 


18 Dgl. cf. Megenberg 166, 8: „an wankel“ sieht der Adler die Sonne an. 
Augustinus, Tract. 36 in Joann. n. 5, erwähnt diese Legende schon. 
cf. Seu. 551, dgl. 155; nach 5 Mos. 32, 11: sicut aquila provocans ad volandum 
pullos suos; Ps. 102, 5: Renovabitur ut aquilae iuventus tua. 

17 Bei Greith S. 52. 
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Im Zusammenhang mit der Metapher ‚ar“ stehen die metaphori- 
schen Ausdrücke „vliegen, staren‘“ (woltest staren in daz rat der 
sunnen: Tau. 378 — wie der Adler). 

Seu. 156: tuo als ein junger zitiger adler... erswingest in die hoehi 
des schowlichen adels. 
Ruysbroeck IV 101: die aer vliecht boven alle voghele... scout in 
die rayen der ewigher sonnen... 
Sil. II 171: Ja wer ein Adler ist, der kann sich wohl erschwingen, 
und über Seraphim durch tausend Himmel dringen. 
Sil. III 99: Der Adler sieht getrost grad’ in die Sonn’ hinein, 
und du in ew’gen Blick, im Fall dein Herz ist rein. 


ader 


für die Gottheit: Synekdoche aus anthropomorpher Sphäre 
für das Innerste, den Grund der Gottheit. In Zusammenhang zu stel- 
len mit der Metapher „vliezen“. 

M. 5, 12 u.: dis ist ein gruos, der hat manige adern der dringet usser 
dem vliessenden gotte. 

Tau. 91: die lebenden aderen in dem grunde bekennen. 

‚Tau. 166: die aderen sines bevindendes. 

Seu. 51: gelopt sie du ader der usfliessenden gotheit; dgl. Seu. 346. 
ME. 174: empfahist durh die geeder Jesu Christi des aller besten gutz; 
dgl. 176°. 

ME. 248: uz dem suszen mark der ader und des hertzen Jesu Christi”. 
cf. Pf. II 59: wurzel, kern, marc der gotheit. 

Pf. 1 383: die himelischen äder diner tougen bekantnüsse. 

Pf. II 422: ein einiger brunne unde lebendiu äder aller güeti ist got 
alleine. 

Ruysbroeck VI 129: rechte alse ene levende wallende adere ute enen 
levenden gronde der rycheit gods. 

Gold. Schm. Vers 524: dü bist ein vliezend ader aller miltekeit. 


18 Ist spezieller Ausdruck Heinrichs von Nördlingen, der sonst das Syno- 
nym für die Metapher braucht, das er auch als Eigengut hat, und das ein 
Zeugnis für seine dekadente Metaphorik ist: uz dem gederme der grund- 
losen barmherzikeit Jesu Christi — ME. 200, cf. Seite 20 dieser Arbeit. 


# Zum Terminus Mark cf. das lat. medulla animae; hier zwei meta- 
phorische Ausdrücke verkoppelt erscheinend: mark und ader; andere Syno- 
nyme für ader sind: wurzel, kern, marc. 
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Pf.1 353: Nikolaus von Straßburg vergleicht die Tugend einmal: sie 
ist als ein richiu silberäder, diu sich witen umbe sich gebreitet hät. 


antlütze 


für die Gottheit: Synekdoche, altererbt, besonders beliebt in 
den Psalmen. 

Ps. 7, 4: lumen vultus tui. 

Ps. 33, 17: vultus Domini. 

Ps. 43, 4: illuminatio vultus tui. 

Ein außerordentlich beliebtes Zitat ist Ps. 30, 21: abscondes eos in 
abscondito faciei tuae, das besonders für den Zustand der Seele in 
der unio mystica gebraucht wird. Die Metapher ouge gotes sowie 
ouge der s@le steht mit der des Antlitzes eng in Zusammenhang. 

'M. 28, 13 u.: got spiset si mit dem blike sines heren antlütes”. 

M. 204, 12 u.: die lühtende anschowunge des gotlichen antlütz der 
heligen drivaltekeit. 

M. 99: du götliche gnade hat ein minneklich antlüt. 

Pf. 1348: vor dem schönen antlütze sitzende der götlichen magenkraft. 
Pf.1 350: von dem ewigen brunnen alles guotes, das ist von dem 
antlütze gotes. 

Pf.I 362: von dinem klaren unde bluienden antlütze; dgl. Pf. I 382. 
Pf. I1 560: dü füerest für das antlütze gotes. 

Pf. II 152: daz antlütze götlicher nätüre. 

Pf. II 538: diu sele sol begraben werden in dem antlitze gotes. 

Tau. 358: wörtlich Ps. 30, 21 übersetzend: du solt si herbergen 
in der verborgenheit dins antlitz; dgl. ME. 173. 

Seu. 89: zuo dinem götlichen antlüt. 

Hadewych 16: mit unendlicher Sehnsucht mußt allzeit du vor dem 
in Wunder erschreckenden Antlitz stehen. 

Greith 195 (als Definition von antlütze gotes): So merke, was das 
Antlitz Gottes sei. Das, woran der Mensch sich selber am aller offen- 
barsten ist, heißt sein Antlitz, und also ist es das, wo Gott sich selber 
offenbar ist in der verborgenen Stillheit seines eigenen Wesens. Die 
Offenbarung heißt das Antlitz der Gottheit. 

für die Seele: Synekdoche analog den anderen Synekdochen: 
Arm, Auge der Seele zurückzuführen bis auf die auf Tertullian zu- 


» dgl. M. 11, 5: die brut ist trunken worden von der angesihte des edeln 


antlütes; dgl. M. 249, 23: als er uns denne sin her antlütze offenbaren wil. 
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rückgehende Gewohnheit, die Seele als körperliches Wesen aufzu- 

fassen”". 

M.237, 8: ich besihe dc antlitze miner sele in dem spiegel miner 

sunden. 

Pf. 1 179: di meistere sprechent von zwein antlitzen der. sele ee 

deutlich synonym mit der Metapher: ouge der sele); dgl. Pf. II 59. 

ME. 174: (zur Beschreibung der unio mystica): wie deiner sel schöns 

antlütz in dem antlütz gotz so lieblichen lucht, frolichen spilt. 

Greith 104: da fand er zwei Antlitze (in der Seele); das eine wirkt 

das niedere Wort, das andere wirkt das höhere Wort, — als auf 

Augustinus zurückgehend angegeben. 

Sil. IV 37: Rauh ist der Mond gestaltet ohn’ seiner Sonne Licht; 
Rauh ohne deine Sonn’ dein Seelen-Angesicht. 


ouge 

für die Gottheit: Synekdoche analog der des Antlitzes. Alt- 
ererbte Metapher, schon ägyptisch Sonne- und Mondgottheiten als 
Augen bezeichnet”. 

Par. 24: ouge des gruntlosen herzen gotes””. 

Tau. 215: die klaren götlichen ougen uns als gruntlichen ansehent. 
M.45, 13: er grüsset si mit sinen liplichen ogen. 

für dieSeele: häufigere Synekdoche, ebenfalls altererbt. Vielfach 
Berufung auf Eph. 1, 18°. Die Synekdoche beruht wie die „antlütze 
der s&le‘ auf einer körperlichen Auffassung des geistigen Prinzips. 
Schon beim Areopagiten ist von den öpdaluol vonool, den oculi 
mentales, die Rede (699). Bonaventura, Itin. c. 1, 15: „aperi igitur 
oculos, aures spirituales admove.“ 

Hugo von St. Viktor” unterscheidet in „de sacramentis fidei Chri- 
stianae‘“ (11, 1) den oculus carnalis, den oculus rationis und den 
oculus meditationis. 


1! Andere Synekdochen sind: arm der säle, gotes usw. Seu. 28: minne- 
riche arme der sele; dgl. Seu. 90; 173. 480. Pf. I 80. Kühn sprechen Tau. 397 
von der ahsele gotes, Jo. 5 vom nacken gotes; M. 28, 1 von der zunge der 
gotheit; die Synekdoche: herz gotes ist sehr gebräuchlich: M. 7, 10; 116, 10; 
146, 15 u.; goume der s@le M. 106, 2; dgl. 169, 12; cf. August. Conf. X, bi 
memoria quasi venter animae. 

# cf. Poimandres pag. 109. 

= _— Jo. . 

? illuminatos oculos cordis Eph. 1, 18. 

® cf. auch Schütz, Th.-L. 540. 
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M. 91, 12 u.: ich sach mit miner selen ögen”®; dgl. M. 107, 15; 118, 
10 u. 253, 13. 263, 21. 174, 8 u. 203, 12 u. 28, 5. 

M. 216, 9: mit geistlichen ogen der minnenden sele. 

M. 205, 9 u.: die minnende sele, die alles das minnet, daz got minnet 
und alles daz hasset daz got hasset, die hat ein oge, daz hat got er- 
lühtet. damit sihet si in die ewige gotheit... 

Seu. 177: daz oge unsers gemüetes. 

ME. 231: das iner oug si dir noch ufgeschlossen, dem sich allein got 
offenpart. 

Tauler verwendet, wie auch Vogt-Terhorst (S. 34) feststellt, diese 
Synekdoche und überhaupt Metaphern, in denen das Geistige durch 
Sinnesorgane bezeichnet wird, kaum. 

Tau.-195: uswendig ogen und inwendige ogen. 

Tau. 18: ensol ich denne nüt mine innerlichen ogen uf tuon. 

Tau. 195: daz innerlich oge. 

Tau. 179: Abweis allzu großer Contemplation: ieclichs wil ein oge 
sin und wellent alle schowen und nit würken. 

Pf. 1I 360: got vor den ougen der säle. 

Pf. 1392: mit dem erliuhten ougen des herzen; dgl. Pf. I 322. 330. 
Seu. 546: wer git den ogen mins hertzen, daz sü dich sehen; dgl. 
Seu 550. 

Gold. Schm. V. 89: vor mines hercenougen. 

Th. D. 20: die sele Kristi hete zwei ougen?, ein rechtes und ein 
linkes... Nu hat die geschaffen sel des menschen ouch zwei ougen. 
Das ein ist muglicheit ze sehen in die &wikeit; daz ander zu sehen 
in die zit und in die cr&atür”. 

Bvga. 165: daz ouge der vernunft blibet allewegent luter. 

M. 67, 3 u.: ogen der heligen bekantnisse. 

M. 74, 4: das oge ir bekantnisse; dgl. M. 113, 8. 


2° M. 174, 8 u. ist unklar: als unser selenoge wank die gotheit rüeret: 
— selenoge wank = acies mentis — Sehschärfe des Geistes, eine Metapher, 
die mit der „selenoge“ eng zusammenhängt. cf. acies mentis: Conf. 10, 27, 8; 
St. Bernhard pag. 259; mens nostra est oculus animae. 

2” Am häufigsten erscheint die Gegenüberstellung der zwei Seelenaugen, 
die auf astralen Vorstellungen gegründet ist. Nach unserer Meinung 
(S. 102 dieser Arbeit) ist die astrale Vorstellung in der Metapher besonders 
deutlich zu ersehen bei Rich. von St. Viktor: cf. Migne 196 pag. 1203: amor 
oculus est... Duos nempe oculos habet anima ... Videtur itaque Deus 
oculo utroque, sed altero vulneratur, quia ubi intellectus caligat, amor 
penetrat, et ubi ille repellitur, iste admittitur. Minne und Vernunft stehen 
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Statt der zwei Augen der Seele für Minne und Vernunft wird syno- 
nym gebraucht: zwei Füße der Seele: 
Pf. II 401: Diu sele hät zwene füeze, daz ist verstentnüsse unde 
minne, dgl. zwei Antlitze der Seele. 
Pf. 11 59: diu sele habe zwei antlüte; dgl. Pf. I 179. 
Sil. III 228: Zwei Augen hat die Seel’, eins schauet in die Zeit, 

das andere richtet sich hin in die Ewigkeit. 

fürdieuniomystica: 
Pf. II 312: dä inne ich got sihe, daz ist daz selbe ouge, dä inne mich 
got siht, min ouge unde gotes ouge, daz ist ein ouge... 
M. 170, 7: das miner sele ougen in diner gotheit müessen spilen”. 


atem 


für die Gottheit: ererbte Metapher: cf. Hiob 4, 9: flante deo. 
Beeinflussung durch das lateinische spiritus, das Geist und Atem 
übersetzt wurde. 
M. 107, 2 u.: in eime zuge des atem der heligen drivaltekeit. 
M. 135, 18: herre heliger geist, du bist min atem. 

Besonders häufig wird atem in der Darstellung der unio als 
Metapher verwendet. 
M. 16, 3: in einem zuge gotz atemes (geschah Christi Himmelfahrt). 
M. 21, 10 u.: das ist alles geflossen usser sinem götlichen ateme. 
M. 28, 12 u.: got füllet si mit dem unlidigen ateme sines vliessenden 
mundes. 
M. 43: das si (die Engel) ein minne und ein fiur und ein äten und 
ein lieht mit gotte sint. 
M. 48, 15: Herre zwischent dir und mir gat ane underlas ein üunbe- 
griflich aten. 


im Wechselverhältnis wie Sonne und Mond. — Diese Stelle aus Rich. von 
St. Viktor hat starke Einwirkung gehabt; cf. Brief 18 der Zuster Hadewych, 
cf. Schönbach, Altd. Pred. I 22, 11: ouge der vorstantnisse und ouge der 
gerunge. 

2® Deutliche Parallelisierung zu Sonne und Mond. Beide Augen können 
nimmer zu gleicher Zeit ihr Werk ausüben. 

” Des öfteren wird das Auge und die Sehkraft für einen Vergleich ge- 
braucht zur Darstellung der unio mystica. cf. Seu. 345: daz oge verlüret 
sich in sinem gegenwürtigen sehenne, wan es wirt eins an dem werke der 
gesihte mit sinem gegenwurfe und blibet doch ietweders, daz es ist. Nach 
Aristoteles de animo y. 2, 425b 26; dgl. Bernhard von Clairvaux, sermo 31 
in Cant. n. 2, 3; Pf. TI 1%, 1 usw. 
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M. 104, 9: So sol mich gotz atem in sich ziehen. (M. 83, 12 u. wird 
dieselbe Vorstellung von Luzifer, dem negativen Symbol des Gött- 
lichen, ausgesagt.) 

M. 107, 2 u.: die do hangent gegen die minne der gotheit in eime 
zuge des atems der ganzen drivaltekeit. 

M. 164, 1 u.: so wil ich minen aten ziehen. 

M. 187, 9 u.: din götlich atem der also us von diner heligen drivalte- 
keit süesse harnider swinget und dur die sele so kreftekliche dringet. 
.. Die Metapher fehlt gänzlich bei Tauler und Seuse und scheint ge- 
rade bei Mechthild sehr beliebt gewesen zu sein. Das beweist ihre häu- 
fige Verwendung des Bildkomplexes für die unio mystica. cf. auch 
unter „ziehen“. 

Pf. II 156: gotlich bradem ziuhet die sele in sich. 


arzät, apoteke 
für die Gottheit: Metapher für Sünde ist Krankheit: gebrest”, 
suhte der sölen (Tau. 238), geistliche blottern (Tau. 95, 25). Gott ist 
der Seelenarzt. Jesus braucht im N. T. das Gleichnis bereits. 
Mc. 2, 17°, | 
cf. Ps. 146, 3: qui sanat contritos corde et alligat contritiones eorum. 
apot&ke zurückgehend auf Cant. cant. 3, 6, allegorisch ausgedeutet. 
-M. 272, 6: so muos er (Christus) selber min arzat wesen (weil die 
Seele minnesiech ist). 
M. 62, 8 u.: möhtest du mir niemer so liebe ssiben gegeben. — 
Ebenda die Umkehrung von 272, 6: der Herr minnesiech nach der 
Seele, die Seele sagt: so wölte ich iemer din artedinne (arcedinne E!) 
wesen. 
M. 6, 15 u.: die artzenie, die dir got dikke hat gegeben. 
M. 50, 5 u.: Gott sagt: so salben ich dich allermineklichost in der- 
selben stunden. 
M. 71, 10: Christus sagt: ich wil des Dienseheh wunden salben mit 
dem bluote miner unschulde, und wil alles menschen sere verbinden 
mit einem tuoche der ellenden smacheit. 
M. 248, 5: wellest zuo mir komen als ein getriuwer arzät zuo sinem 
kinde. 
Pf. II 18: der getriuwe got... als ein getriuwer arzät; dgl. Seu. 506; 
als ein wiser arzät. 


® cf, Vogt-Terhorst pag. 59. 
st Mc. 2, 17: non necesse habent sani medico. 
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Pf. 1 141: Bitte um arzedie der selen. 
Pf. I 350: in einer apoteke diu heizet gotes gnäde unverdienet. 
Seu. 266: wolriechende apotek aller tugenden (Lob der ewigen Weis- 
heit) ; dgl. 313. 427. 
Seu. 431: als Ausdruck der unio mystica: daz üwer hertze werde ein 
appotecke der gotheit; dgl. 487. 

‘Bei Seuse scheint gerade dieser metaphorische Ausdruck aus dem 
Hohen Liede besonders beliebt zu sein. 
Gold. Schm. V 1882: strich an der s@le wunden des heiles erzenie. 
Hartm. Arm. Heinr. 203: got enwelle der arzät wesen, 
Sil. V 163: Die Sünder liegen krank, ihr Arzt ist Jesus Christ, 

am liebsten hilft er dir, wo du der größte bist. 


abentbekentnüsse, morgenbekentnüsse 


Metaphorischer Ausdruck, übersetzt aus Augustinus, cognitio vesper- 
tina et matutina. cf. De Gen. ad lit. IV 22 n. 39 ff”. Bedeutung: Indi- 
rektes Schauen Gottes durch Hinblick auf die geschöpfliche Welt 
(bei Hugo von St. Viktor: per creaturas in speculo) = Cognitio 
vespertina. Direktes Schauen Gottes = visio Dei = cognitio matutina. 

Bei Mechthild noch nicht terminologisch vorkommend; einmal 
ähnliche Bildvorstellung. | 
M. 134, 15: si (die Seele) was in eim ufzuge, so was je diu vinster 
naht davor. Das was der eigen wille Pf. I 301: äbent lieht.... morgen 
lieht. (letzteres; so er in den spiegel der gotheit siht). 
An dieser Stelle nur auf die Engel bezogen wie bei Augustinus. 
Bvga. 125 bringt nur eine allegorische Andeutung der Metapher, 
nicht die Metapher im Wortlaut selbst; als die sunne undergat so 
wurt es naht und als sie uf gat, so wurt es tag. Also ist es ouch umb 
die vernunft. 
Pf. II 111: daz morgenlieht ist, daz er alliu dinc sihet in gote. Daz 
abentlieht ist, daz er diu dinc sihet in sinem nätiurlichen liehte; dgl. 
263 (cf. mittag hinzugefügt). | 
Pf. II 328: schouwen götliches wesens in der morgenstunde, niht in 
dem abentschouwen. 

Während sonst in der deutschen Mystik abentlieht, morgenlieht 
geläufig ist, hat Seuse statt dessen abentbekentnüsse — morgenbe- 
kentnüsse, cf. Seu. 347. (Nicklas stützt auf diese Tatsache eine Argu- - 


22 Andere Belege bringt Bernhart, Philos. Mystik pag. 208. = 
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mentation für die Echtheit oder Unechtheit des Traktates von dem 
edeln menschen, cf. Nicklas pag. 17). 


agestein, adamas 


Beliebter Gegenstand für die Vorstellung der unio mystica. Bezeich- 
nend für die Kulturgeschichte: gerade im 13. Jahrhundert die Be- 
deutung des Magneteisens von neuem erkannt und untersucht. cf. 
Konrad von Megenberg pag. 432”. 

Gott als agestein, adamas, der selbst alles bezwingt, aber nicht be- 
zwungen wird, vielleicht zurückgehend auf Ps. 72, 28: mihi autem 
adhaerere deo bonum est. 

M. 165, 1: Gott sagt: so wil ich minen aten ziehen das du mir volgest 
als ein agestein. 
Par. 33: dit kint (Christus) ist ein adamas. 
Tau. 81: der agestein Christus. 
Pf. II 496: Alse der agestein giuzet sine kraft an die nädlen.... Ver- 
gleiche dgl. Pf. II 232; dgl. 609. 
Seu. 274: nie kein adamas so kreftig als din liden. 
Seu. 387: daz lieb wartspil zühet me an sich denn kein adamas daz 
isen; dgl. 427. 469 identisch mit 387, auch in der Epik agestein — 
Motiv weit verbreitet (cf. Lexer). 
Belege für der sünde agestein: Gold. Schm. XLIV. 
Sil. V 130: Gott, der ist ein Magnet, mein Herz das ist der Stahl, 

Es kehrt sich stets nach ihm, wenn er’s berührt einmal. 
Dgl. Sil. II 2; V 272. | 

boum 

für die Gottheit: ererbte Metapher”, vielleicht astraler Her- 
kunft? In der Mystik besonders durch Vorstellungen des Passions- 
kultes bereichert und produktiv gemacht. cf. die Darstellung des 
Kreuzesbaumes, des Baumes des überwundenen Todes in der goti- 
schen Kunst”, Der Kreuzesbaum ist der Lebensbaum”, der Minne- 
baum. In Zusammenhang mit diesem Motivkomplex steht der der 
tolde der gotheit, des bluien, üfklimmen für die unio mystica. 
M. 112, 3 u.: gnäde = schönester boum der heligen gotheit. 


s Michael, Geschichte des deutschen Volkes III 422. 

# Lauchert weist auf die neutestamentliche Parabel vom Baum des 
Himmelreiches. Mth. 5. 

» cf. die Auseinandersetzung oben Seite 94 dieser Arbeit. 
®# cf. Kraus, Geschichte der christlichen Kunst II pag. 318. 
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M. 51, 5: ich neigen dir den höhsten boum miner heligen drivaltekeit 
(Verquickung an dieser Stelle mit dem aus dem Hohen Liede stam- 
menden Apfelbaummotiv: cf. Cant. cant. 2, 3). 

M.219, 8: uf dem boume des criuzes — zeigt deutlich die zugrunde 
liegende Vorstellung des Gabelkreuzes, das auf die Vorstellung vom 
Baum der Gottheit von Einfluß gewesen ist; dgl. M. 73, 3 Darstellung 
der Passion der minnenden Seele. 

Pf. II 195: der boum der gotheit der blüejet üz dem grunde (cf. unter 
blüien: Bildkomplex aus Pseudodionysius ererbt). 

Pf. II 634: Christus der minne boum. 

Nik. v. L. 115: Ez (sinderesis) dringet of in den zwig gotlichen wese- 
nes (in dem pars. pro toto: zwig für boum gesetzt). 

Seu. 33: der bluiende wünnekliche ast des heiligen criuzes (zeigt 
wiederum deutlich Einfluß der in gotisch-mystischer Zeit so be- 
liebten Darstellung des Kreuzesbaumes’”). 

Seu. 396: boum des unterscheides zitlicher und götlicher minne. 
Tau. 271: der bluiende minnekliche boum des wirdigen lebens. 

cf. Preger II 49: Die Allegorien vom Minnebaum. 

fürdieSeele unddie uniomystica: 

Für die Seele geht die Vorstellung vom Minnebaum anscheinend 
vom Paulusworte Eph. 3, 17 aus: radicati et fundati in caritate. Der 
Minnebaum und der Tugendbaum werden identifiziert; cf. Hugo von 
St. Viktor: Migne 176, 1007—1010: die Darstellung des arbor vitio- 
rum und des arbor virtutum*. | 
Pf. I 332: sie sahen mör die wurce an denne die este der sünde 
(Lasterbaumvorstellung). 

Hadewych 22: mit Tugenden bepflanzt (bringt die Vorstellung der 
Tugendbäume). 
Plaßmann” zieht als Parallele eine Stelle aus dem Tösser Schwe- 


” cf. Seu. 33 der Maibaum, der Minnebaum als Baum des Kreuzes. 

3 Kraus, l. c. Taf. 192 stellt den Baum der Tugenden und Laster im Bilde 
dar. Auf den Tugendbaum in Langensteins Martina weist Köhler, Kleine 
Schriften II 140. 

# Vetter, ed. Berlin 1904: und in demselben hailigen orden so hat die 
ewig lebendige sun, die da in seinem herzen so crefticlich bran, gezoiget als 
mengen edlen wurzgarten, in dem sind gestanden die edlen hochenboum, die 
da mit der bluost der messen himelschen ler und mit ir volkomen höchen 
werken aller der kristenheit hant ein krefticlich guotlichen schmack gegeben 
cf. Par. 87, 32. 
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sternleben heran, in der die Tugenden auch edlen Bäumen in edlem 
Wurzgarten verglichen werden. 

M. 17, 12: das fiur der minne mit dem holtz der tugende entzünden. 
Aehnlich Gold. Schm. 376: und stiez dich, lebendez himelholz daz 
fiur sins vrönen geistes an. 

Gold. Schm. V. 466: du bist der tugende ein blüender walt, dgl. 
V. 1379: in diner tugende walde (Gegenstück zu der Vorstellung in 
Dantes Allegorie: selva oscura Inf. 1, 2). 

Für die Darstellung der unio mystica vermittels des Bildkom- 
plexes des Baummotives"®. cf. unter tolde und üfklimmen, z. B. Tau. 
271: uf den bluejenden minneklichen boum klimmen des wirdigen 
lebens... fürbas klimmen uf den tolden siner hoher wirdiger gotheit. 
Bvga. 97: daz er geklumme uf den boum des criutzes". 

Sil. III 34: Gewiß ist dieser Baum vom Lebensbaum gehegt, 
weil er solch edle Frucht, das Leben selber, trägt. 


bluien (cf. auch grüenen) | 

für die Gottheit: altererbte ‚Bildvorstellung, cf. Pseudodiony- 
sius 646: 6 ö& Inoods xal zö nıwedua ıjs Veoybvov Bedınros ei odrw 
xon yavaı Blaoroi Yedpvroı xal olov Avdn... nagesuingpauev. Jesum 
vero et spiritum sanctum quasi Dei prolem, vel si dictu fas sit, quasi 
germina divina, floresve ac Jumınn supersubstantialia exsistere; 
dgl. 671. | 
M.5, 10: der blüiende got. 
M.5, 8 u.: fiurig inwendig, bluiende uswendig; ähnlich Pf. II #30: 
. der ursprunc der üzbluienden hitzigen minne. 
M.57, 4 u.: gotteskraft in blüiender, lühtender, fiuriger clarheit. 
M.65, 10 u.: dine (Mariä) bluomende menscheit in der sunnen der 
creftigen gotheit nit verswinde”. 
M.149, 11: die liuhtende blüiunge ir schönen ougen (von Maria 
ausgesagt). Zu bemerken ist, daß vielfach die Epitheta, Metaphern 
usw. für die beiden Hypostasen des Göttlichen, Jesus, Maria, mit 
denen für Gott übereinstimmen, Das wirft ein Licht auf die theo- 
. 4 cf. Schürebrand, Ztschr. f. d. A. 57, 231: Baum des Gehorsams mit 
12 Früchten. \ 
. 4 Adelh. Langm. 48: ich sach geistlichen ein paum .. . Jesus Christ der 
saz im paum unde was halber dinnen und hi aushen; dgl. 9%. 

“ Peltzer pag. 241 erwähnt die häufigen Darstellungen des blühenden 
Rosenbaumes. 
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logischen Anschauungen der Mystiker; denn ihnen galten letzten 
Grundes Jesus, Maria, ja Gott selbst nur als Symbole der Gottheit, 
des Göttlichen xar’ &£oyip". 

Pf. 1381: güete diu uns vliuzet üz dem zuber diner blüenden gotheit“. 
Pf. 1 381: diner bluienden und über sunnen liehter menscheit. 

Pf. I 382: von dinem küneclichen bluienden minneclichen antlütze; 
dgl. 395. 

Pf.1 384: din blüendiu wisheit. | 

Pf. II 145: die wurzellen, dä der sun üzquillet unde der heilige geist 
üz blüejende ist (deutlich auf die Stelle des Areopagiten zurück- 
weisend); dgl. II 296. 

Jo. 35: Ob der vater alzemale blue den heiligen geist. 

Seu. 180: der runs entgüsset sich in dem usgruonendem worte. 

Seu. 303: daz gebluemete vetterliche herze. 

Seu. 313: in disen schönen boumgarten mins gebluemeten lobes (der 
ewigen Weisheit). | 

Tau. 249: wie der heilig geist ustringet und us bluet in einer un- 
sprechelichen minne. 

Tau. 412: wie sü bede (Vater und Sohn) in EDEL minne 
geistent den heiligen geist. 

ME. 247: usz plüende und geswind fliessende minne. 
fürdieSeeleunddieuniompystica: altererbte Vorstellung 
von ävdos tod voo“” schon bei Proclus (nach Timäus 242 D 587, wo 
Plato von 6 &» xai olov ävdos tjs oöolas spricht). Vielleicht der 
Areopagite von ihm beeinflußt“. In der deutschen Mystik speziell 
Bedeutung des Anteils der Seele am innertrinitarischen Prozeß. 

M. 144, 12 u.: du bist herre min labunge und ich bin din blüjunge. 
M. 156, 7 u.: ein geistlich herze das muos stillen vriden haben und 
minnenklich sol es blüien uf gegen der heligen drivaltekeit. 

Nik. v. L. 120: daz wir mit demuodekeide hie sullen grüenen uf 
ertriche (von Vorstellungen des Tugendbaumes beeinflußt"). 


“ # cf. Lüers, Marienverehrung pag. 54. 

“ zuber steht für vaz; cf. unter vaz. 

# Jdentisch mit ävdos zoö voö ist die Metapher der axeorns roü vod, die als 
wipfelin des geistes in der deutschen Mystik fortlebt. 

“ cf. die Untersuchung von Hugo Koch pag. 158. 

Vielleicht gehört auch in diesen Bildkomplex die Metapher bluome für 
Jungfrauschaft, die gerade Mechthild immer wieder anwendet. M. 11, 2: 
in den bluomen der userwelten magd (ergießt sich der Gottestau). Vielleicht 
hängt auch der Bildausdruck „bluomen brechen“ damit zusammen. 
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Jo. 54: die ewiclichen grunen und bluen schullen vor meinem vater. 
Die zweigliedrige Formel: „grünen und blühen“ kehrt häufig in Jo. 
wieder. cf. Jo. 111. Jo. 55 usw. 
Seu. 434: dis geistlich bluejen dikke in iuch geschiht. 
Seu. 110: blüender muot. 
Seu. 261: als dicke ergrüenet und erbluiet sich min (Christi) töt 
an dir. 
ME. 161: der nam Jhesus Cristus... blüejet in mir". 
ME. 204: alle erwelten... in Jhesu Cristo geblüwet hant und in 
dem heiligen geist frucht gebracht hant. 
ME. 208: der so minneclich blüende ist in allen reinen hertzen 
(Verquickung mit der Vorstellung des blühenden Reises aus dem 
Stamme Jesse); cf. Gold. Schm. XXXIII und ME. Anm. Seite 347. 
M. 76, 10 u.: Darstellung der unio: Gast du mir... gegen mit blüen- 
der gerunge der vliessenden minne... 
Sil.I 81: Bist du aus Gott gebor’n, so blühet Gott in dir, 
und seine Gottheit ist dein Saft und deine Zier. 
Dgl. Sil. I 90. 
berg 

fürdie Gottheit: altererbte Metapher, cf. die Vorstellungen des 
A.T., besonders der Psalmen. Dazu kommen alte astrale Vorstellun- 
gen des Sonnenberges, die besonders bei Mechthild nachwirken | 
(cf.M. 8, 8 u.: 42, 12). Bereits im Corpus Hermeticum XIII gilt zö öoos 
als Ort göttlicher Offenbarung. 
Ps. 2, 6: mons sanctus eius; dgl. Ps. 3, 5; 14, 1; 23, 3; 35, 7; 47, 2; 
67, 16; 73, 2; 77, 54 usw. Pseudodionys: de mystic. theol. 1, 3. 
Analogie zum summus vertex der Gottheit in dem vertex animae, der 
mens. cf. Areop. 1020 ff. basierend auf 2 Mos. 19, 3 und Gen. 22, 14. 
Rich. von St. Viktor, De contempl. cap. 76: vom Ersteigen des Berges 
der Beschauung. | 
M.8, 8 u.: o du brennender berg. 
M.9, 2 u.: du hoher stein*, du bist so wol durgraben (anknüpfend 
an Cant. cant. 2, 14 und Jer. 49, 16; denn fortgesetzt heißt es: in dir 
mag nieman nisten denne tuben und nahtegal). 
M. 10, 8 u.: du bist min spiegelberg”. 

“ cf. unter name: övoua - Mystik. 

# Brun von Schonebeck V. 9309 spricht auch von Gott als Stein. 


® D. W. bringt als Parallelstelle Syon 31: speculieren ist min werc, dä 
von so heize ich spiegelberc (Möglichkeit, die göttliche Wahrheit zu schauen). 
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M.42, 12 ff.: Einen berg han ich gesehen usw. Vision des Sonnen- 
oder Weltenberges. cf. Vision 8 der Zuster Hadewych’!. 

M.96, 2 ff.: ich sach... einen stein, der was gelich einem gefüegen 
berge. 

M. 112, 10 u. in der Allegorie vom Seetiere: ez löffet uf den höhsten 
berg... und kuset da den allerschöenesten boum und aumm} daruf 
(Kombination von Baum- und Bergmotiv). 

M. 132, 13: komen uf den hohen berg der gewaltigen minne und der 
schoenen bekantnüsse. 

M. 155, 9: schatz ussert dem hohen berge gegraben, den ein boum 
truog = Christus”. 

M. 198, 12 u.: essen diu gesunde weide, die da wahset an den hohen . 
bergen, das ist gotlichü liebi und heligü lere. 

Waag 86: höh gebirge — der Läuterungsberg oder der Berg der Be- 
schauung. 

M. 78, 13: ich wil si bringen uf einen bluomenberg (unter dem auch 
der Berg des Danteschen Purgatorio zu verstehen ist). 

Pf. II 316: da sint grüene alliu dinc in der höhe des berges”. 

Jo. 58: der berch der gotleicher natur. 

Greith 332: Ezechiels Adler schwang. zu den Bergen der Ewigkeit. 
Seu. 188: in disem gebirge des übergötlichen wa (cf. de myst. 
theol. 1, 3). 

Seu. 375: der stehlin berg diner (Gottes) strengen se 

Pf.I 141: Gottvision: stunt her mitten üf der scheitelen des bergis. 
für die Seele und die unio mystica: 

Tau. 83: die sele do got inne wunnenclich uf sol varen, die muos 
ein berg sin: aus Allegorese der Himmelfahrt entstanden. Für die 
Darstellung der unio mystica cf. unter üfklimmen, zum Beispiel 
M. 131, 2 u.: so stiget si mit girekeit uf zuo gotte. Im Lateinischen 
steht: ad Domini montem potentis ascenderit (pag. 567). Das ascen- 


51 Interessant ist, daß der lateinische Übersetzer an dieser Stelle, viel- 
leicht, weil ihm die Vision nicht christlich genug zu sein dünkte, als Er- 
gänzung einen Exkurs anhängt mit dem Psalmwort: in montem istum leva 
oculos tuos (pag. 450). 

s# Ähnlich von Christus in Beziehung zu Maria gesagt bei Rumeland, 
Wernher vom Niederrhein u. a. cf. Gold. Schm. XXXII: Maria also als Berg 
bezeichnet, wiederum ein Gottesbildmotiv auf eine Hypostase des Göttlichen 
übertragen. 


58 Grün ist ja die Farbe der Gottheit. 
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dere gehört also auch in den Motivkomplex des „Berges der Gottheit‘ 
hinein, 

Vereinzelt kommt der metaphorische Ausdruck „berc der sünde“ 
vor: cf. M. 100, 9 ff., wo in wundervollem Naturbilde°® die Metapher 
verlebendigt ist: Herre min schult.... die stat vor minen ougen gelich 
dem groesten berge und hat lange vinsternisse gemachet zwischent 
mir und dir und ewige verrunge von dir und von mir. 

Freidank 35: Guoter gloube und reiniu werc diu swendent den sünden 

berc. 

Sil. V 29: Ein Ungrund ist zwar Gott, doch wem er sich soll zeigen, 
der muß bis auf die Spitz der ew’gen Berge steigen. 


brunnen 
für die Gottheit: altererbte Metapher”®, im Zusammenhang 
stehend mit der Metapher des vliezen der Gottheit. Synonyme: bach, 
runs, rivier, quel, ursprinc. Vorstellung bereits im A. T. 
Jer. 17, 13; dgl. 2, 13: dominum, fontem aquae viventis’”. 
Ps. 41, 2: sitivit anima mea ad Deum fontem vivum. 
Ps. 35, 10: apud te est fons vitae°®; dgl. Cant. cant. 4, 15. 

Die deutsche Mystik hat allerdings die Metapher direkt aus 
Pseudodionysius geschöpft, auf den manche Stelle zitierend zurück- 
greift, z. B. Greith 122. Im N. T. cf. Apoc. 7, 17; 21, 6. 

Areop. 642: Mövn d& nınyn Tijs Önegovoiov Yedıntos 6 Llarye: 

Adeo ut solus Pater. fons sit in supersubstantiali Deitate; del. Areop. 
667. 

Areop. 659: 179 ınynv xal davoumv av xapıoudıwv: fontem et distribu- 
tionem gratiarum. Deutlich damit im Zusammenhang stehend die 
metaphorischen Vorstellungen des vliezen, giezen usw.; ebenda 
Areop. 667: effusiones bonitatis a beata et inconfusa Trinitate. 
M.4, 14 u.: von dem himelschen fluot”” us dem brunnen der vliessen- 
den drivaltekeit. 

M. 7, 17: min vliessender brunne, min sunne: Anrede an Gott; dgl. 


% Oratio est ascensus ad deum, patristische Definition des Gebetes. 

5 Offenbar selbständiger, origineller Bildgehalt. 

s Agyptisch schon: Quelle für Gott, cf. Heiler, Gebet pag. 528. 

# dgl. Jer. 2, 13: vena aquarum viventium, cf. auch den Titel eines 
Werkes des Avencebrol: Fons vitae. 

s dgl. Ps. 64, 10; 87, 8. 

®# Die Parallelstelle dazu M. 65 bietet statt fluot — bluot. cf. pag. 557: ex 
ardore fluens deitatis fervido, das Lateinische liest also gluot. 
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M.8, 7 u.: o du grundeloser brunne. 

M. 11, 2: towe us dem brunnen der ewigen gotheit. 

M. 17, 4 u. mit Beziehung auf Ps. 41, 2: kunt geloffen als ein ver- 
jageter hirze nach dem brunnen der ich bin. 

M. 116, 6 u.: ewiger brunne der gotheit, da ich usgevlossen bin und 
alliu ding lat. Zu brennen pag. 492: ardens Deitas. 

M. 158, 12 u.: Ich bin ein usvliessende brunne. 

M. 239, 10 u.: din suessen minnenden brunnen vlüsse. 

Pf. II 422: got = ein einiger brunne unde lebendiu äder aller gueti; 
dgl. Pf. II 214, 324. 

Pf. 11 500 im Vergleich: reht alse ein brunne .. .. also git sich diu - 
gotheit in die krefte der säle. 

Pf. 11 37: Jesus... üzquellende und überquellende und Ininezende 
mit überflüzziger voller richeite. 

Pf. II 67: der vater gebirt sinen sun in dem innersten gequelle. 

Pf. II 516: der rivier ist ursprunclich da einekeit inne weset. . 
Pf. II 517: der sun ein rivier &wiclich von dem vater geflozzen. 
Pf.II 670: alsö ist der ärste rivier ursprunclich des andern riviers 
mit dem Ersten ursprunge. cf. 

Seu. 179: in der gerivierten gotheit. | 

Pf. II 181: in dem bodem, in dem river, in der quelle der gotheit. 
Pf. I 310: tugende vliezent von einem sö reinen brunnen (daz ist von 
gotes herzen). | 

Pf. 1 342: dü bist ein brunne aller reinikeit, dgl. Pf. 1 350, 363, 365, 
371, 374, 397. 

Pf.1 179: dä quillet di gotheit al zu mäle. 

Pf.1 360: Im Vergleich mit Verquickung von Meer- und Brunnen- 
motiv: alsö daz gröze mer ist ein brunne .. . also ist got ein riches 
ursprinc alles guotes. 

Pf. 1 361: weiter ausgeführtes Bild: übergossen von den minne roeren, 
die den lebentigen brunne dä umbeteilent dines gotlichen honic- 
fluzzes; ähnlich Pf. 1 376: durh die güldinen roeren diner menscheit. 
Pf.1 375: vier beche... von dinem götlichen herzen. 

Greith 384: Brunnenvision: Ein wonniglicher, klarer Brunnen wallte 
aus der Erde hervor, der dreifach sich ergoß und immer wieder 
in den Ursprung zurückfloß. 

Ba. 296 bzw. 71: da der lebent brunn entspringet. 

Jo. 17: Got ist der brunne, der in sich selber ist verflossen (als 
Dionysiuszitat) = Greith 122. 
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Jo. 111: ein borne, da di gnade uz entspringit, ist, dar der vater uz 
gebirt sinen son, ein ander borne ist, da di creaturen uz gote 
fliszende ist. 

Par. 111: di gnade fluzit uze eime gotlichin burnen. 

Seu. 14: usquellender ursprunc der blossen gotheit. 

Seu. 92: usklinglender gnadenricher brunne; dgl. 242 (an dieser 
Stelle vergleicht Bihlmeyer Seuses Schilderung dem Mittelbilde des 
von Eyckschen Genter Altares). 

Seu. 310: Gott loben: in dem ersten ursprunge alles guotes und dar 
nach in den usfliezenden runsen. 

Seu. 385: zuo dem grundelösen brunnen, dgl. 498, 553, 543, 546 (für 
Maria). 

Seu. 550 zeigt deutlich, daß die Metapher aller Bildhaftigkeit beraubt 
ist. Sie ist zum Terminus erstarrt: dich, lebender brunne, mit wuef- 
fendem hertzen und mit weinenden ougen under die arme mins 
hertzen umbschliessen ... und durküssen. 

Seu. 330: ich heisse den grund den usqual und den ursprunc, us dem 
die usflüsse entspringent ..... daz ist diu natur und daz wesen der 
gotheit. 

Tau. 44: burne der vollekomen erbarmherzekeit. 

Tau. 287: cisterne, Gegensatz: das lebende wasser. 

Tau. 420: dö diz leben us quillet uss sime eigenen burnen. 

Th. D. 20: edeler der bronne oder ursprunc über alles das dar üs 
flüzzet oder immer gefliessen mac. 

Bvga. 114: ouch ist götlich minne ein sölich quelle. 

Bvga. 135: got schüttet uz den brunnen siner gnaden; dgl. 122. 
ME. 166: uz dem urspring des lebenden brunnen; dgl. 190, 186, 232. 
ME. 207: der brunnen der minnen. 

Ruysbroeck VI 112: die fonteine der gracien. 

Gran. sin. V: pater est fontana divinitas (nach Dionysius). 

Maria wird des Öfteren mit Cant. cant. 4, 12: fons signatus ge- 
nannt, cf. Gold. Schm. XXXIV und XLVI (Maria wiederum als 
Symbol des Göttlichen). cf. auch Walther von der Vogelweide 9: 
barmunge ursprinc; 47: fluetig vluot barmunge. 

In Betracht zu ziehen sind auch die Darstellungen des Lebens- 
brunnens in der bildenden Kunst“ als Erweis, daß gerade die Me- 


© An anderer Stelle weist Bihlmeyer, Seu. 242 auf Durandus, Rationale 
6, 82 und 2. 
eı cf. Kraus, 1. c. 201, 203; Peltzer, 1. c. 165. 
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tapher „brunnen“ für das Göttliche auch in der Symbolik sich 

besonderer Beliebtheit erfreute. 

für die Seele: | 

M. 10, 10 u.: Gott sagt zur Seele: du bist ein bach miner hitze (zu- 

gehörig zu der Vorstellung des Minnekühlens). 

Pf. II 436: Beziehung auf Evang. Joh. 4, 14: (ein Kapitel, das be- 

sonders in der Mystik beliebt war, cf. Metapher: man der söle). in 

dem entspringet ein brunne. 

Ruysbroeck VI 112: de riviere... in den crahten; dgl. utvloyende met 

allen dogheden. 

für die unio mystica: 

Pf.1357: so dü den brunnen des obersten guotes trinkest. 

Pf. 11385: so entspringet ein gotlich minnengesprinc in der sele, daz 

treit die sele wider in got. 

Jo. 58: der prunne der gotheit wird gezaiget und die sel wirt mit got 

geclaidet. 

Greith 107: daß er ganz in dem Brunnen der Minne getauft werde 

(als Zitat aus Bernh. von Clairvaux). 

Seu. 92: wir zerspreiten unser turstigen adren wit ufginende .. . gen 

dir, us klinglender gnadenricher brunne. 

Tau. 55: Do wart der brunne getruncken uz sime eigenen grunde, 

uz der waren wesenlichen quellen. 

Bvga. 99: sie habent den munt an die quelle, da alle zit ane underlas 

götliche minne uzfliusset (ist beliebter metaphorischer Ausdruck für 

die unio mystica im Bvga.). 

Bvga. 114: wer sinen munt hebet an den quel, er überfliusset mit 

minnen. 

Bvga. 127: so der mensche uf den acker kummet, da die klingenden 

brunnen entspringent, so tuot er sinen munt uf und trincket und er 

übertrincket sich daz er truncken wurt; cf. auch die verbalen Me- 

taphern: giezen, vliezen. 

Sil. III 168: Die Gottheit ist ein Brunn, aus ihr kommt alles her, 
und lauft auch wieder hin, drum ist sie auch ein Meer. 


blöz 


für die Gottheit: altererbte Metapher für die Absolutheit des 
Göttlichen, die gerade in der deutschen Mystik eine reiche Pro- 
duktivität entfaltet hat. Bei Pseudodionysius und auch bei Philo: leg. 


143 


Google 


alleg. H. 1519, der mit yvur6v auch den’ neutralen Seelenzustand 
bezeichnet, ist der metaphorische Ausdruck vorgebildet. 
Areop. de coel. hier. XV $ 3 pag. 332: rö ö& yvuwöv xal dyundöntor, 
zo äperov xal edAvrov, xal Äoyerov xal xadagedov Tis av Extds 1000- 
Ünuns, xal Tö noös mv Ankdrma mv delav os Epırıöv dpouowrnxdr: 
nuditas vero calceorumque privatio, virtutem illam abstractam et 
expeditam, et puram ab omni externo additamento, quae divinae 
simplicitati, quantum fas est, assimilatur. 

Bei Mechthild von Magdeburg und Meister Eckhart erscheint der 
metaphorische Ausdruck bildhaft weitergeführt®. 
M. 22, 18: ir sönt üs sin : exuere cf. Meister Eckharts got in sime 
kleit hüse. Ä 
Pf. II 297, 110 usw.: die deutliche Vorstellung des Kleiderablegens. 
M. 175, 6: uf das er si möhte durküssen und mit sinen blossen armen 
umbevahen (zeigt deutlich Verquickung des terminologischen blöz 
mit bildhafter Vorstellung des Nackendseins). 
'Pf.I 97: got blöz sehen in diseme lebene. 
Pf. II 519: Definition: diu einekeit, diu niht ist an wise keiner 
cr&atüren daz ist blözheit, dgl. Pf. II 420. 
Pf.II 228°: wille nimet got in deme kleide siner gueti, vernunft 
nimet in in siner blözheit. 
Pf. II 163: daz wort „ich“ meinet die blöze lüterkeit gotliches wesen- 
nes, daz blöz ist äne alles mitwesen (das blöz deutlich als frei von 
allen empirischen Gegebenheiten, von jedweden Akzidentien, de- 
finiert). 
Nudus® ist der Terminus für blöz im Lateinischen. cf. Eckhart 
col. 72: sic omne ens ex se nudum appetit esse, gibt allerdings nicht 
das terminologische blöz als absolutum wieder. 
Jo. 2: diu blöze gotheit, dgl. Jo. 56: gotes geist ist blöz und einvaltig 
und ist an materie und an bild; dgl. Par. 125. 
Seu. 89: diu blosse gotheit; dgl. 97, 160, 177 f., 183 f., 254, 272, 328 
(mit Berufung auf Dionysius) 356. 
Bvga. 120: die blözheit götliches wesens. 
Bvga. 123: got ein blos luter wesen. 


2 cf. Koch, Pseudodionysius pag. 167. 

e cf. oben Seite 42 dieser Arbeit. 
«4 Pf. II 228: minne nimet got unter einem fel, einem kleide. 
° nuditas —= Yuvuvörns beim Areopagiten 352. ee 
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ME. 196: die blosz warhait. 

ME. 207: das blosz wesen gotes. 

Ruysbroeck III 227: wilde woeste onghebeelde bloetheit (cf. auch 
Ruysbroecks Unterscheidung von bloter und werkeleker minne). 
Gran. sin. V. 57: blos ane wat = sine habitu. 

Sil. 165: Gott ist das ärmste Ding, er steht ganz bloß und frei. 

für die Seele: ausdrückend den Zustand des Losgelöstseins von 
‚irdischen Zufälligkeiten. 

M.22, 18: ir sönt us sin (wird zur Seele gesagt, und sie antwortet 
Gott®®): 

M. 22, 14 u.: herre nu bin ich ein nakent sele. 

M. 63, 1 u.: wirstu arm und nakent (wilt du den ungemengeten win 
trinken, d. h. mit Gott vereint werden). 

M. 193, 8: ich ime folgen muos, blos und barfuos. (Das barfuos gibt 
also — bewußt oder unbewußt, läßt sich mit Sicherheit nicht fest- 
stellen — das dvunööntov des Areopagiten wieder; wieder ein Zeichen. 
wie stark Mechthild von Magdeburg in der Areopagitischen Tradi- 
tion steht.) | 

Pf.1 225: vorgisset her der gebrüchunge unde der gevulunge und st&t 
blöz gerichtet in sinen vorwurf; entplöze dich von alle deme daz gote 
unglich ist. 

Jo.9: Di sel muz also gar geplozzet werden alles dez daz zugevallen 
ist (der Akzidentien); dgl. 22, 45, 53, 80. 

Seu. 174: so enblöz ich min herz, und in der einvaltigen blossheit 
aller geschaffenheit umbvah ich diu bildlosen gotheit; dgl. 95, 360, 
378, 400 (ir natürlichiu blossheit). 

Bvga. 25: sol er got bekennen, so muos der geist blos sin, entbildet 
von allen bilden. 

Bvga. 26: so es komet in die blossheit so vellet abe alles natürlich 
gemercke und ist muessig und sitzet und ruowet in einer luter 
stilleheit. 

Bvga. 69: in die blossheit und stilleceit sprichet got sin wort (der 
zweigliedrige Ausdruck: blossheit stilleceit ist typisch für Bvga.). 
Bvga. 110: In der blossheit so die sele stet entblösset von aller an- 
“ derheit. 

Tau. 433: die entkleidunge metaphorisch gebraucht für das Mittel, 
in die blössheit zu gelangen. 


66 Jateinisch: exuere. 
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Die Vorstellungen der „Minnenden Seele“ haben das terminologi- 
sche blöz, das bildhaft bereits weiter entwickelt war, mit grotesken 
Anschauungen vergröbert. Christus entblößt die Seele, cf. die Dar- 
stellung der Bildbeilage Tafel IX: nement alle sament war, er wil 
mich enblössen gar. 

M. S. Vers 779, Ba. 298: Ich mues schier nakent gon so ich nit 
tuoches mag gehon. 

Ruysbroeck nennt als erste Eigenschaft der Seele, also als ihre 
Wesensqualität: onghebeelde weseleke bloetheit, er spricht von der 
openen bloetheit onser ghedachten III 167. 

Sil.I 130: Wie selig ruht der Geist in des Geliebten Schoß, 

der Gott’s und aller Ding und seiner selbst steht bloß. 
fürdieuniomystica: 
M.44, 4 u.: sich legen in die gewalt der nakkenden minne. 
M. 158, 3: sich rehte muessig und blos an minen götlichen arm legen. 
Pf. 1150: sich blöz heften in got sweben in dirre blözheit, ein enteken, 
ein enplozen, ein uffenbären gotis in der sele. 
Greith 108: die Minne ruht nimmer, bis sie die Seele verblösset hat 
in das wortlose Bloss so sehr, dass die Seele vernichtigt wird in das 
‚Nicht des wortlosen Bloss. 
Pf. II 412: dö sich diu bloze sele mit irm blözen gote vereinte, do 
wart si enthalten in der wüeste der gotheit (als Dionysiuszitat an- 
gegeben). 
Pf. II 426: die seligen bekennent blöz aller bilde der cr&atüren. 
Pf. II 429: Alsö treit blöz arm und itel aller cr&atüren die s@le üf zuo 
got in got. 
Pf. 11 77: daz ewige wort, daz dä wirt gesprochen in die blözen se@le 
von der blözen gotheit. (Die Gottesgeburt kann nur in der von allem 
Akzidentellen losgelösten Seele geschehen.) 
Par. 95: so inplozit sich ir Gott widir und gibit sich ur mit allem 
deme daz he geleistin mac. 
Seu. 488: nakent unt blos volgent wir dem nackenden blossen Cristo. 
Seu. 356: daz er uns sazti blöz und entglichet in die blossen einikeit. 
Bvga. 123: got ist ein blos luter wesen... also muos der mensche sin, 
der got bekennen sol luter und blos von aller anderceit. 
Bvga. 145: als die gotheit blos do ist, also muos ouch der geist ent- 
blösset sin von allen dingen, die got blos nit sint. 

Synonym zu blöz steht des öfteren bei Seuse unbehenket, bei 
Tauler unbehangen. Seu. 38; Tau. 146. 
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Sil.1 3: ...ich werfe mich allein ins ungeschaffne Meer der bloßen 
Gottheit ein. 

brennen 
für die Gottheit: Das metaphorische Verb ist wohl zurückzu- 
führen auf die Identifikation der Gottheit mit Sonne, Licht oder 
Feuer. Sehr gebräuchlich ist die Metapher minnebrant®. Die Gottheit 
ist eben auch identisch mit der Minne. Der metaphorische Ausdruck 
ist altererbt, besonders bei Pseudodionysius sehr beliebt in der Dar- 
stellung der himmlischen Hierarchie; cf. auch Hebr. 12, 29: Deus est 
noster ignis consumens. 
M. 8, 8 u.: du brennender berg (Sonnenmotiv!); dgl. M. 10, 8; 186, 16. 
M. 21, 15 u.: diu gotheit ist so fiurig heiss. 
M. 22, 8: Er (Gott) kann beide, kreftiglichen brennen und trostlichen 
kuelen. 
M. 41, 14: diu fiurinne minne; dgl. M.75, 14 u; M. 174, 9 u; 
M. 180, 2; M. 217, 2 u. 
M.58, 13 u.: in der Allegorie: zwoei brinendiu liehter bezeichnent 
die minne. 
M. 65, 6 u.: das fiur der gotheit (cf. auch unter Feuer). 
M. 92, 1: seraphim als minnebrenner" genau dem Pseudodionysischen 
Zunonotai = incensores, dem Beguaivovres — calefacientes entspre- 
chend; dgl. M. 107, 3 u. M. 215, 6, Seu. 18. 
M. 99, 5 u.: minne brinnet ane sere. 
M. 106, 13: diu hitze miner gotheit. 
M. 109, 8 u.: grosse minne brennet in dem grossen himelfiure. 
M. 129, 1: gotes viuriger geist. 
M. 129, 17: mit dem vliessenden fiure der götlichen minne. 
M.148, 1 u.: das wunnekliche himelviur (identifiziert mit der kraft 
der heligen drivaltekeit). 
M. 156, 16 u.: gotz brennendiu minne. 
M. 164, 8: der götlichen minne viurige kraht® gat über alle mensch- 
liche maht. 
M. 196: diu gewaltige minne mit irs fiures flammen. 


* Der Areopagite bezeichnet Seraphim oder Cherubim als Zurenorai xai 
deoualvorses. Areop. 206. 

6 Bei Dante, Paradiso 11, 37 von Franziskus: l’un fu tutto serafico in 
ardore, von Dominikus, l’altro per sapienza in terra fue di cherubica luce 
splendore: cf. Areop. 206, De coel. hier. VII 8 1. 

® Hier ist das inguäön.: kraht des Reimes wegen vorzuziehen. 
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M. 247, 6 u.: vliessende burnunge der heligen gotzminne. 

Pf.1 46: in dem wesene der burnenden gotheit. 

Pf.I 357: got aller sament ein minnen viur. 

Pf. II 430: diu üzblüejende hitzige minne. 

Pf. II 45: got glimmende unde brinnende. 

Pf. II 160: diu minne der brant ist; dgl. Pf. II 358. 

Jo. 36: ein glimung und ein minne, daz waz der heilig geist. 

Tau. 143: die wore götliche minne, die sol enzünt sin; si sol burnen, 
cf. Vogt-Terhorst 103 ff. 

ME. 69: diu brinnendiu minne mich bindet; dgl. 77. 

ME. 165: ze einer süenung diner furinen minne. 

ME. 191: dein brinder geist (Jesu Christi). 

ME. 197: in den brinnenden flammen hoch fliegender minnen (zeigt 
deutlich den überladenen Stil Heinrichs von Nördlingen). 

Dgl. ME. 208: brinnendes und leichtendes fur in dem minnewallen- 
den blut unszers lieben liebs Jhesu . 

Ba. 322: M.S. Vers 1257: do machet.e es sin minefur; dgl. V. 1063; 
Ba. 312. 

Had. 16: Begehrende Liebe, das brennende Feuer, das alles ver- 
schlingt (von der Gottheit ausgesagt) ; dgl. 47: die vollkommene Minne 
ist doch ein Brand. 

Ruysbroeck V 44: die minne Gods es = een verterende vier (nach 
dem Epheserzitat). 

fürdie Seele: Zustand der Gottesnähe dadurch ausgedrückt. Be- 
sonders beliebt ist die Formel vom minnebrant, zurückgehend auf 
Cant. cant. 8, 7: Aquae multae non potuerunt extinguere charitatem. 

Die Vorstellung des Seelenfünkleins, der scintilla animae, gehört 
in diesen Bildkomplex. 

Von Einfluß auf die Vorstellung des Brennens der Seele war auch 
Ps. 38, 4: Concaluit cor meum intra me et in meditatione mea 
. exardescet ignis. 

M. 11, 8 u.: je si (die Seele) heisser blibet, je si me entfunket. Je si 
mere brennet, je si schöner liuhtet. 

M. 37, 13: die sele ist... brennende an der lieben”. 

M.109, 11: die brinnende bevindunge sele und libes. 

M. 147, 1 u.: ir sele wart fiurige. 


” M. 55, 6 ist nicht zu lesen: was wiltu, das du so sere brennest, sondern 
bremest = clamore fremis. 
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M. 160, 5: näch dem vlisse der brennunge in der minne. 
M. 162, 9 u.: minne die machet heisse minnelust in der magetlichen 
brust. 
M. 225, 3: in anderer Bedeutung das brennen genommen: mit bren- 
nender samwitzekeit. 
M. 231, 8 u.: mit brennender und verlöschener gerunge. 
M. 251, 14: die helige gewonheit sol iemer brennen als eine kerze. 
M. 277, 2 u.: der (bischof) was viurig in binnen und brante alles von 
gotlicher minne. 
Pf.I 184: ein burnende begerunge; dgl. 196, 209. 
Pf. 1 246: daz er enprente in der libe. 
Pf: 1 263: mache mich ein hitzige minnerin. 
Pf.I 294: infiurig und hitzig werden von grözer minne; dgl. 303, 
361, 368. 
Pf. II 24: dü solt haben ein üferhaben gemüete, niht ein niderhan- 
gendez, m£r ein brinnendez. 
ME. 256: dein antlütz, von brunst der minne geklert. (Diese Stelle 
zeigt deutlich eine Stufe der Entwicklung des Wortes inbrunst”*, 
dessen eigentlicher Ursprung wohl in der deutschen Mystik zu suchen 
ist, ein Beweis, wie die Metaphorik in ihrer Produktivität neue Wort- 
verbindungen, ja neue Begriffe zu schaffen vermag.) 
ME. 221: von dinem minnebrindem ernst entzündet. 
Par.88: ein burninder wille got zu minnene. 
Par. 93: inprant fon dem fure der minne. 
Seu. 14: mins brinnenden herzen begirde. 
Seu. 384: ein inbrünstigiu vackel enbrunnen in dinem herzen. (Dieses 
Beispiel zeigt wiederum die Entwicklung des Begriffes Inbrunst.) 
Tau. 20: burnende minne zuo gotte; dgl. 99, 115, 143, 216; dgl. 
Bvga. 49. 

Negativ wird die Gottferne ausgedrückt: kalt sein in der Minne”. 
M. 140, 6 u.: dis gebet machet ein kalte sele brinnende. 
M.93, 1 u.: wirt verkaltet diu ware gotzminne. 
Pf.1 44: werke und bilde unses herren weren kalt worden und un- 
innig in der lüte herzen; dgl. I 235. 


?ı Heyer pag. 201 meint das Wort erst bei Heinrich von Nördlingen 
belegen zu können, bei Seuse dagegen schon kehrt das Adjektiv des öfteren 
wieder. Seu. 384, 395 usw. 

” cf. auch Apok. 3, 15: quia neque frigidus es neque calidus, utinam 
frigidus esses aut calidus. 
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Par. 124: wan die furige minne zu Gode irkaldit an der sele, so 

stirbit si’®. 

Seu. 395: min kaltes herz in dem fiur siner götlichen minne in- 

brünsticlich enzünde. 

Pf. II 432: kalt an götlicher minne. 

Sil. II 158: Die Seel ist eine Flamm’ aus Gott dem Blitz gegangen. 

Sil. IV 133: Mensch! dubist eine Kohl’””*, Gott ist dein Feuer und Licht. 
Du bist schwarz, finster, kalt, liegst du in ihme nicht. 


für die unio mystica: wird der metaphorische Ausdruck 
brennen mit besonderer Vorliebe verwendet. Die Belege sind in 
reichster Zahl fast unübersehbar. Wir greifen einiges heraus: 

M. 9, 1: die da brinnent in der waren minne; dgl. 88, 1; 154, 18; 
201, 20f.; 255, 7. 

M. 15, 5: brennest du iemer m£re unverlöschen als ein lebend funke 
in dem großen füre der lebend majestat. (Diese Stelle aus der Mech- 
thild von Magdeburg zeigt also bereits den erst bei Meister Eck- 
hart streng terminologischen Bildausdruck des Seelenfünkleins an- 
deutend vorgebildet.); dgl. 109, 8u.; ähnlich 187, 10 ff.”. 

M. 27, 2: o fiures gluot enzünde mich. 

M. 43, 9: sin sele mag in der gotheit so sere nüt brennen; dgl. 86, 20; 
ähnlich 282, 10. | 

M.109, 4 u.: gentzlich verbrant in der heligen drivaltekeit; M.204, 16 u. 
M. 106, 14: dc ich die hitze miner gotheit... mit dir küelen müge”. 
M. 111, 7 u. in der Allegorie vom Seetiere: er wird gezelet mit der 
heissen gotheit. 

M. 232, 6: Wa zwoei heisse begerunge zesamen koment, da ist die 
minne vollekomen. 

Pf.1 179: in dem antlitze (der Seele) lüchtet und brunnet got &wic- 
lichen. 

Pf. 1375: so si in der honicsüessen gotheit brinnet. 

Pf. I 378: Jesu Criste erhitze und erglüe min senigez herze näch 
dir mit minneheizem bluote”. 


7% Auch im M.S. und der Epik beliebtes Motiv des Brennens in Minneglut, 
cf. Tristan 927. 

7% Dasselbe Bild bei Ruysbroeck IV 57: Elc gheest is ene berrende cole... 

”* Verbindung mit smelzen- und vliezen-Motiv. 

” Er bekület sein minne an dir. Ad. Lang 9. 

” Ad. Lang. 75: wie ir prinnet in miner minne, dgl. 81: heiliger geist, 
mich entzündest mit dem feur deiner minne. 
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Pf. II 431: enbrant und enzundet in minne des heiligen geistes. (Zu 
derartigen metaphorischen Ausdrücken hat auch die Vorstellung des 
Pfingstwunders Anlaß gegeben; cf. M. 23, 9: tac des brennenden 
trostes: der pfingesttag.) 

Pf. II 443: verbrant von dem hitzigen fiure der götlichen n minne; 
dgl. II 191. 

Pf. II 538: got ist den verbrunnen geisten unde die in dem brande 
erloschen sint und in ime ze nihte worden sint ein einvaltic sub- 
stancie (das spezifisch mystische: ze nihte werden gehört also auch 
in den Bildkomplex von brennen). 

Jo. 4: mit gotlicher minne durchbrant. 

Par. 62: forbrant in deme fure der minne; dgl. Par. 93. 

Tau. 102: ingezogen in daz heisse fiur der minnen. 

Bvga. 23: brinnen in der minne des heiligen geistes; dgl. 49, 173, 
109: durbrant von dem für göttelicher minnen; dgl. 114, 128, 165. 
Bvga. 168: so lebet das hertze allewegent in einem inbrunste”® des 
götlichen füres. 

Ba.58 M.S. Vers 214: und wirt enzunt als ein glüot und wirt brinnen. 
von ussnen und von innen 

von rehter götlicher minnen. 

Ba. 78M. S. Vers 1063: din minnefür mich krenket. 

Gold. Schm. Vers 462: der von dem gotes geist enbran alsam ein 
gluot diu glimmet. | 


berhaftikeit 


Wir fassen in dieser Rubrik alle Bildkomplexe zusammen, die sich 
erstrecken auf die besonders in der jüngeren Mystik als Spezifikum 
erscheinende Vorstellung der Gottesgeburt in der Seele. Die Vor- 
stellung des Schwangerseins von der Gottheit als Ausdruck der unio 
ınystica hat eine sehr lange Historie”. cf. Plotin Enn. VI 9, 9: raödra 
ydo xdeı yuxh nAngwdeica Beod und Origines, eccl. h. c. 41°, der davon 
spricht, daß unsere Seelen durch Gebet dnö Tod äylov nveuuaros 
xvnoaocı werden. 


”8 Hier also der Beleg für inbrunst im ursprünglichen Sinne. 

7° cf. bereits Rm. 8, 15: rveöua biodeolas, eine Stelle, die häretische AÄuße- 
rungen wie M. 180, 11 und eckhartische Formulierungen nach sich Bezogen 
hat, dgl. 2 Kor. 6, 8. 

® cf. Koch, Pseudodionysius 1%. 
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für die Gottheit: Scholastisch ist die Vorstellung des inner- 
trinitarischen Prozesses als Geburtsakt, denn Gott gebiert, in ihm ist 
generatio: perfectum est quod potest generare sibi simile. Thomas" 
gibt dreifache Geburt Christi an; in der ersten und zweiten spricht 
er von Gottes Geburtsakt und in der dritten Geburt scheint er proto- 
typisch die in der jüngeren Mystik so beliebte Vorstellung von der 
Gottesgeburt im Menschen vorgebildet zu haben: Triplex est Christi 
nativitas: aeternalis ex patre, temporalis ex matre, spiritualis ex 
corde. Sermo in nativ. Dom. I M. S. 116 zu 179. So heißt es echt 
scholastisch allerdings mit gerade in der deutschen Mystik immer 
wieder stark hervorgehobener Trennung von Gottheit und Gott bei 
Meister Eckhart: Pf. II 534: diu gotgeberhaftige gotheit; dgl. Pf. I 
150: diu gotberinde persönlicheit des vater. 
Pf. II 672: diu gotheit in ir beslozzen hät einvelteclichen alliu dinc: 
daz heizet muoter von der inbezliezunge. 
Pf. II 65: dä der vater sinen sun gebirt in dem inrestem grunde. 
Pf. II 610: got ein muoter aller dinge. Bildlich bei M. 155, 12 u.: 
Prediger und mindere Brüder als Söhne Gottes: und er (Gott) gewan 
do zwene süne in einer trahte. 
Pf. 11 272: daz got alle creaturen geschuof, der er &wiclichen swan- 
ger was worden in dem bilde siner fursihtekeit. 
Seu. 330: in dem vater ist swanger berhafticeit und werkes. 
M. 68, 6 u.: wir wellen nit langer unberhaftig wesen (sagt Gott). 
Pf. 1 31: Gebern ist ein werg des vater, daz heizet ein inneblibende 
werc in got. 
für die Seele und die unio mystica: altererbte Vor- 
stellung aus den Mysterienreligionen, daß der Mensch den Samen 
der Gottheit in sich aufnähme in der unio mystica. 
ME. 240: das der sam des wortz unsers herren fruhtbar werd in der 
menschen hertzen (allerdings verquickt mit der n. tl. Vorstellung der 
Parabel vom Sämann) ; ähnlich 
Jo. 61: gotlicher sam. 

Außerdem haben die Motive des Madonnenkultus den Bildkom- 
plex befruchtet, die geistige Empfängnis Mariä wird schon bei 
Augustinus hervorgehoben (prius mente quam ventre. concipiens?). 


° Th. I. sent. dist. 5 qu. 1 ad 1: Pater generat virtute essentiae vel 
naturae. 
® August. Sermones 215, 4. 
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Durch die Identifikation der Seele mit Maria wurde dann die Vor- 
stellung der Gottesgeburt in der Seele des Gläubigen entwickelt. 
M.63, 8: herre, wel ein armiu sele... die von diner minne maget 
ist. (Bei Mechthild von Magdeburg, die ja in besonders reichen 
Maße alle Vorstellungen des conubium spirituale, die mit der ber- 
haftikeit im engsten Konnex stehen, zu variieren weiß, ist also 
bereits der metaphorische Ausdruck der Gottesgeburt in der Seele 
andeutend vertreten. Hierher gehört auch der Seele Ruf: ich bin ein 
vollewahsen brüt; ich wil gan nach minem trüt. M. 21, 18 u., der das 
Sehnen nach dem im Symbol zu fassenden geschlechtlichen Akt 
zwischen Gott und der Seele [cf. beriben®] zum Ausdruck bringt.) 
M.138, 5 u.: empfindet in sinem herze nit des heligen geistes volle 
geburt*. 
M. 187, 4 u.: so ist der mensche unberhaft. 
Pf. II 19: philosophisch formuliert: sö diu lidende vernunft von dem 
würkende swanger worden ist. 
Pf. II 458: daz er sich in miner sele gebere sunder underläz; dgl. 
Pf. II 190. 
Pf. II 41: häst dü herzenleit, du bist niht muoter, mör: dü bist in 
der geberunge unde nähen der geburt (Vergleich). 
Pf. II 44: geberende unde fruhtbör werdende üz dem aller edelsten 
grunde. 
Pf. II 181: wie wol mir wirt, sö min minne fruht gebirt. 

Meister Eckhart spricht des öfteren die Identität des gebern der 
Gottheit mit dem sprechen aus. 
Pf. II 100: gotes sprechen, daz ist sin gebern unde sin gebern ist sin 
sprechen®,. Dgl. 403. 463. Lateinische Schriften bringen den Satz: 
productio verbi = creatio mundi, der letzten Grundes dasselbe be- 
deutet®®. 

In starker Bildhaftigkeit wird die Gottesgeburt umschrieben mit 
dem metaphorischen Ausdruck: Kindbett Gottes. 
Pf. II 234: dä ist kintbette in der gotheit. 
Pf. II 274: alsö lit er kindes als ein frouwe, diü geborn hat, 


s M. 50, 22, cf. Seite 162 dieser Arbeit. 

% cf. Seite 53 dieser Arbeit. 

&® Als Augustinuszitat; so schon M. 200, 8: swenne got aber in der sele 
sprichet, nach Ps. 85, 9. 

% cf. den Satz unter den als häretisch bezeichneten Sentenzen Eckharts, 
ähnlich schon Poimandres 9, 8: 6 u&v xoouos viös tod Veod. 
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Pf. II 598: mit verbalem Ausdruck: der den himelischen vater alsus 
in siner s@le kintbetten sol. 
Jo. 4: der vater wil chindelbette han. 
Pf. 1 15: daz &wige wort werde geborn in der s&le, dgl. 16 f., 22, 26, 
44, 49, 55, 150. 
Bvga. 70: daz sich daz ewige wort in ir gebirt. 
Bvga. 110: so ist si enpfenclich zuo geberende den sun in der gotheit, 
daz sie danne ein muoter gotes wurt. 
Bvga. 168: sele swanger worden des ewigen wortes, in dem blossen 
götlichen wesen....lit si kintbettes inne und gebirt den sun in der 
gotheit, dgl. Bvga. 170. 
ME. 233: müesz dich in gebern der hoch adel gotz. 
Seu. 340; ein geberlich wis (zur Seligkeit zu gelangen mit Berufung 
auf Joh. 1, 12). 
Seu. 348: es ist ein geburt unt ein grund (selten ist bei Seuse dieser 
Bildkomplex vertreten). 
Tau. 9: mensche ein geistliche muoter diser götlichen geburt”. 
Tau. 136: swanger worden in irme inwendigen grunde von den crea- 
turen. In peiorem partem gewendet. 
Tau. 220: minnekliche geburt, die Got in dich geberen wolte. 
Ba. 56 M. S. Vers 179: min vatter gebirt mich (sagt Christus) in ir 
naht und tag. cf. auch Ba. 115. 

Angelus Silesius liebt den Bildausdruck der Gottesgeburt in der 
Seele in ganz besonderem Maße. 
Sil. II 101: Ich muß Gott schwanger sein... 
Sil. II 104 dgl. 
Sil. III 224: (das deutlich an Mechthilds von Magdeburg wiederholte 
Nichtachtung der geistigen Jungfrauschaft erinnert®®.) 

Die Jungfrauschaft ist wert, doch muß sie Mutter werden, 
sonst ist sie wie ein Plan von unbefruchter Erden. 
Sil. IV 216: Die Seel’ die Jungfrau ist und nichts als Gott empfängt, 
kann Gottes schwanger sein, so oft sie dran gedenkt. 


Sil. V 249: Maria, die gebärt den Sohn Gotts äußerlich, 
ich inwendig im Geist, Gott Vater ewiglich. 


#2 Zu Taulers derartiger Terminologie: cf. VeRErennaist pag. ff. 
® M. 21, 18 u.; 20, 4 u. usw. 
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bluome 


Unter dieser Rubrik geben wir einzelne wenige Hinweise auf die 
Blumensymbolik in der Mystik, die neben der Tiersymbolik wohl 
einer eigenen Betrachtung wert wäre, die erweisen kann, daß man, 
wie wir schon oben erwähnten, von einem Naturgefühl, einem 
Naturerleben recht eigentlich in der Mystik nicht sprechen kann, daß 
die symbolische Naturbetrachtung überwiegt”. Am stärksten ist die 
Verwendung der Blumensymbolik bei Seuse, aber auch bei Mech- 
thild kommt sie des öfteren vor. Heyer meint bei Seuse eine Einwir- 
kung der höfischen Lyrik in diesen Blumenmotiven konstatieren zu 
können, besonders die Zusammenstellung von rosen und meientou 
sei gerade für die höfische Lyrik bezeichnend. Man muß nur beach- 
ten, daß doch die geistliche Symbolik in den Blumenmotiven merk- 
lich überhand genommen hat. 
Als Quelle der Blumensymbolik sei des Bernhard von Clairvaux: In 
dominica infra Oct. Assumpt. II 432 genannt. 
Nic. von L. 87: got ist ein breides rosenvelt gotlicher minne (die Rose 
als Symbol des Göttlichen und des Leidens). 
M. 10, 11: o du schöne rose in dem dorne 

o du vliegendes bini in dem honge, 
so redet Gott die Seele an, um ihre göttliche Wesenheit zu be- 
zeichnen; (cf. ähnliche Beiwörter für Maria weisen wieder das Phä- 
nomen der Identifikation der Seele mit Maria auf). 

Rosen, Lilien, Veilchen und der Gattungsname Feldblume nach 
Cant. cant. 2, 1° sind die immer wiederkehrenden stereotypen Blu- 
menvorstellungen. 

M. 30, 18ff.: In der Kirchenvision Mechthilds, die wie ein mittel- 
alterliches Mysterienspiel aufgebaut ist: Do kam ein anderer und 
brahte ein gebunt vielaten,.... do kam aber einer und brahte ein ge- 
bunt rosen, do kam ein vierter und brahte ein gebunt wisser lilien. 
M. 38, 15 u.: die edel rose Jesus Christus. 

M. 38, 13 u.: die wisse Iylie Maria. 

M. 97, 3: in der Allegorie von der Jungfrau der heiligen Christenheit: 
die snellen binen, die heligen aposteln us den süessesten veltbluomen 


8 cf. oben Seite 83 dieser Arbeit. 


%© Ego sum flos campi et lilium convallium, Cant. cant. 2, 1: galt als Anti- 
phon beim Magnifikat in der Oktav von Mariä Himmelfahrt nach dem 
Dominikanerbrevier. | 
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hant gesogen ... Weiter unten: bluiende rosen ... süesse violen ... 
grüene wisse Iylien. 
M. 235, 4 u.: wysse Iylie der juncfrouwen ... 
M. 244, 16 u.: lylien der lutern küscheit 

rosen der vlyssigen arbeit 

violen der grundelosen diemüetekeit. 
Ähnlich Seu. 296, 243. 
Pf. 1 55: begegnet die beliebte Bezeichnung veltbluome für Jesus: 
Dar umme nennet si got eine bluomen des veldes, wan die veltblume 
mac brechen wer dä wil wen si ist gemeine (cf. auch Wackern.). 
Altd. Pred. S. 56, 348 f.: der veltbluome stät uf dem plane, da brichit 
in arme und riche; ze glicher wis ist unser herre Jhesus Christus ein 
milter veltbluome, der sich niemanne versagit... 
Seu. 59: diker rosbom, der da betütet sinü manigvaltigü liden; dgl. 
Seu. 64, 397, 102, 252 Liden kleidet die sele mit röslim kleide, mit 
purpurvar Bild Seu. 255°. 
Seu. 211: Luogent mich speten zitlosen.... einen schlechdorn, alle 
roten rosen, wissen Iylien,... wie schier verblichen. 
Seu. 430: vil me scharpfer slehdorne denne wisser Iylien. 
Seu. 548: er ist understützet mit den bluomen der gotheit. 
Seu. 226: du zarter wunklicher veltbluome: Anrede an Christus nach 
Cant. cant. 2, 1. 
Bvga. 134: veltbluomen der wunden unsers herren. Über Blumen- 
symbolik bei Seuse insbesondere cf. Heyers Exkurs S. 436. 
Sil. III 91: Die Ros ist meine Seel, der Dorn des Fleisches Lust... 


captivus dei 


Beliebte altererbte Bildvorstellung für die unio mystica. Die alten 
Mysterienreligionen kennen im Zusammenhang mit der Vorstellung 
des heiligen Kriegsdienstes die von den orparıwraı, xatoxoı, ÖEowıor 
de00”. Vgl. auch die allegorisch gedeutete Aussage in Eph. 4, 1: ego 
vinctus in Domino, auf den z. B. Tau. 240, die Predigt vom gebun- 
denen Menschen in Gott, zurückgeht. Vielleicht liegt hier auch der 
Ursprung der geläufigen Metapher des Minnebindens, der von Rich. 
von St. Viktor terminologisch in der Minnetheorie befestigt wurde: 
amor ligatus als zweiter Minnegrad. 


#% Auf dem Spruchbande des Bildes ist zu lesen: rosen wil ich brechen. 
® cf. Reitzenstein, Hellen. Mysterienreligionen. 
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M. 15, 11: ich enmag mich nit von der minne keren, ich muos ir 

gevangen wesen”. 

M. 71, 7 u.: Si wirt gevangen in der ersten künde, so got si küsset mit 

suesser einunge; ebenda: gebunden mit des heligen geistes gewalt. 

Pf. II 23: got, von dem sie gevangen sint. | 

Pf. II 30: in diseme stricke gevangen. (cf. auch zu dieser Rubrik be- 

sonders die Zusammenstellungen unter minne, minnebinden usw.) 

Pf. II 30: ie m& gevangen ie m& gefriet (mit der beliebten paradoxen 

Antithetik). 

Pf. II 479: got mit minne unde mit pfliht verstricket.... zuo der söle, 

dgl. Pf. II 397. 

Jo. 81: ee uns got loset dez gevangen wir sin. 

Tau. 362: gib dich dem götlichen willen gevangen, dgl. 240, 380. 

Bvga. 100: daz gemüete ... von got gebunden, dgl. 131, 181, 187. 

Mechthilds Gebet sagt dasselbe: Gott müesse uns alle alsust binden: 

M. 49, 7. 

Sil. III 147: Verschleuß Gott in dein Herz, laß keinen andern ein, 
so muß er stets bei dir und dein Gefangner sein. 


circulus dei 


{n ungemein zahlreichen Variationen wird in der Mystik aller Zeiten 
der Kreis als Vergleichsobjekt oder als Metapherngut verwendet. In 
den Zauberpapyri der Mysterienreligionen heißt Gottes Wohnort: 
6 ns dAmdeias xal niorews xöxlos. Für die Bezeichnung des Insich- 
seins, der Absolutheit der Gottheit, wird der Kreis besonders gern als 
Symbol gebraucht. 

Vielleicht sind auch Prov. VIII 27: gyro vallabat abyssos und 
Ps. 88, 9: veritas tua in circuitu tuo von Einfluß gewesen. Dgl. Eccles. 
8, 24: gyrum calli circumivi. 

Areop. 630: causa rerum Deus... circum ipsum sunt omnia sicut 
circumferentia circum centrum; dgl. Areop. 643, 667, 822, 714: 
divinus amor tamquam sempiternus circulus. 

Areop. 755: principia coelestia... ex puncto seu centro voluntatis 
dei... circularis enim figura ex seipsa incipiens, in seipsa terminatur. 
Der Areopagite spricht auch von einer xivnows xvxlımn der Seele. 
Areop. 767: motus autem circularis quidem est, quando mentis con- 
templatione cietur et in seipso factus... Dgl. 778. 


® (Ganz ähnlich bei Morungen: solt ich ir noch so gevangen sin MF. 15, 18. 
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Im Liber XXIV philosophorum: deus est spera cuius centrum ubique, 
circumferentia vero nusquam; dgl. bei Alanus ab Insulis Regula 7, 
Bonaventura, Itin. 5, 8 p. 461; Thomas Aquino: De verit. qu. 2a, 
3ad ll. 

Bereits bei Mechthild ist die Vorstellung von Gott als dem Kreise 
vorgebildet. 
M. 206, 15: wie war unser herregot do gestalt? Rehte ze glicher wis 
als ein clote und alle dinc in gote besclossen ane sclos und ane 
tür... Das umbetal des clotes ist ein cirkel unbegriffenlich.... do er 
aber alle ding geschuof, do wart der clote ufgesclossen. Nein, er ist 
noch gantz und er sol iemer gantz beliben. 
Et quae erat forma et similitudo eius? Similis erat circulo et omnis 
res in eo claudebatur sine sera et ostio... Circulus est ambitus 
omnia complectens etc. pag. 580. 
Vielleicht gibt auch M. 145, 5 das Bild des Kreises des Göttlichen: si 
(alliu irdenschiu dinc) wegen mich doch in dem höhstem punte von 
dir? — 
Brun von Schonebeck Vers 46 nennt die Gottheit: düdristrenge 
endelöse reif”. 
Pf. II 648: in dem umberinge der gotheit. 
Pf. 11 97: das Bild des Kreises umschrieben: got hät ein insitzen, ein 
instän in sich selber. 
Pf. II 96: got ist der reif aller creatüren®”. Dasselbe bei Hadewych, 
letzten Grundes die Darstellung der yröoıs yyr&oews Veod, Gott ist mit 
sich selbst in sich selbst geschrieben (Plaßmann 56). 
Nic. v. L. 120: in der gotheit ein sinnewel circel, wande die gotheit 
hat kein ende und ist doch also endelose viereckete worden. (Ni- 
kolaus wendet auf Gott das Problem der Quadratur des Kreises an, 
indem er sagt, daß in Gott dieses Problem gelöst sei.) 
Par. 29: Gott ist ein circil, des punct alle dinc irfullit und des circil 
nirgin inist. (Dieselbe Predigt, die Bruder Erbe angehört in N. v.L. 
120 benutzt.) 
Par. 133: Godis punt irfullit alle dinc und sin cirkil ist nirgin. Daz 
punt hait eine gliche verre zu allin endin des cirkilis®. 


“ Häufig wird am Kreise demonstriert im Vergl. Seu. 191. Pf. II 273, 200, 
165. Pf. II 503. 

% Vielleicht zu vaz der gotheit, cf. auch die Metapher: bodem der gotheit. 

® cf. Dante, Par. 33,116: Darstellung des Göttlichen in drei konzentrischen 
Kreisen wie auf dem Bilde Seuses 195, cf. oben Seite 91 dieser Arbeit. 
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Seu. 195: auf der Abbildung 110 stellt Seuse die Trinität in drei kon- 

zentrischen Kreisen dar. 

Seu. 191: als Alanus-ab-Insulis-Zitat: got nach siner gotheit genomen 

als ein vil wite ring, des mitle punt sie allenthalp und der umbeswanc 

niene; dgl. Seu. 178: Dreifaltigkeitslied, Vers 23: den selben reif nie 

sin begreif. 

Ba. 364: Frow sel... so bin ich der zirkel, so sind ir der fundament. 
cirkel der säle und circel zur Darstellung der 

uniomystica: 

schon bei Plotin: 6 Tjs wuxjis xEvroov. 

Par. 68: unse bekentnisse alse ein cirkil. 

Par. 104: di sele ein punt. 

Pf. II 387: dar umbe hat ir got ein pünctelin geläzen, da mite k£öret 

si wider in sich selber... 

Pf. 11 503: Swenne diu s&le alliu dinc durhloufen hät, sö wirfit si sich 

in das punt des zirkels. Dac punt ist diu vermügentheit der dri- 

valtikeit. 

Ähnlich Jo. 33: dez hab ich mich geworffen in das punckt des cirkels, 

daz ist die unbegriflichkeit der wurchung der heiligen drivaltekeit; 

dieselbe Vorstellung bei 

Greith 196: Warum heißt das Wort der heiligen Dreifaltigkeit ein 

Zirkel? Die drei Personen haben ihr Eigenbild in allen Kreaturen 

gewirkt, die redelich sind, daher ist die Dreifaltigkeit ein Ursprung 

aller Dinge, und alle Dinge eilen wieder in ihren Ursprung zurück. 
Silesius verwendet mit Vorliebe die Metapher vom Kreise. 

Sil. II 24: Wer sich den Mittelpunkt zum Wohnhaus hat erkiest, 

der sieht mit einem Blick, was in dem Umschweif ist. 
Sil. III 148: Gott ist mein Mittelpunkt, wenn ich ihn in mich schließe; 
Mein Umkreis dann, wenn ich aus Lieb’ in ihm zerfließe. 
Dgl. 15; II 183; V 212 usw. 


commercium cum deo 


Metapher für die unio mystica, besonders beliebt seit Bernhard von 
Clairvaux; cf. Sermo 85, 13 in Cant. cant.: dulce commercium cum 
deo. Dazu kommt die vielleicht aus geistlicher Sphäre übertragene 
Formel der weltlichen Minneterminologie: suesser, lieplich wehsel; 
zum Beispiel bei Gottfried von Nifen; 

so auch: daz ich so trüten wehsel meit; bei Wenzel von Beheim. Die 
Vorstellung des Minnewechsels ist also geläufig. 
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M.4, 4: ir hant einen seligen wehsel getän (sagt die Minne zur Seele). 

Fidele est hoc commercium pag. 542; dgl. weiter unten. 

M.4, 20: frowe minne ür sint ein roberinne, dennoch sont ir mir 

gelten. 

M. 109, 13: ein gantze wehselunge mit gotte, also das du got gebest 

alles das din ist, inwendig als uswendig, so git er dir werlich alles, 

was sin ist inwendig und uswendig. 

M. 269, 16: vom widergelt der minne. 

M. 158, 16: alsus wil ich ir süessen wehsel geben; lateinisch: haec est 

dulcis consolatio dexterae Excelsi — pag. 597: gibt also das termino- 

logische commercium an dieser Stelle nicht wieder”. 

M. 199, 14 u.: was er hie hat usgelühen”®, das wirt im doert alles 

widergeben; dgl. M. 233, 13 Vorstellung des commercium spirituale. 

Pf. II 546: ein geliche widergelt und ein gelicher kouf: als vil du üz 

gäst aller dinge, als vil gät... got in mit allem dem sinen; dgl. Pf. II 

574, wo auf die Predigt Pf. II 546 zurückgegriffen wird; also gehören 

die beiden Predigten nahe zusammen. 

Par. 41: tuit der mensche einen seligin kouf. 

Seu. 69: mit got ein rehnung her fürnemen; dgl. 84, 85. 

Tau. 231: das ist ein gelich kof (als vil des minen, als vil denne des 

sinen); dgl. 210, 425. 

Tau. 393: so tetent sü einen seligen kouf. 

Sil. II 41: Mensch, gib du Gott dein Herz, er gibt dir seines wieder, 
Ach welch ein werter Tausch, du steigest auf, er nieder. 


conubium spirituale 


Einer der beliebtesten Bildkomplexe für die unio mystica mit einer 
langen Tradition. Die Mystik aller Zeiten spricht von dem bräutlichen 
Verhältnis zwischen Gott und Seele’; der ieoös yauos der alten 
Mysterienreligionen und das conubium spirituale, das Bernhard von 
Clairvaux in den glühendsten Farben geistlicher Erotik zu besingen 
weiß, sind identisch. Bei den Valentinianern wurde den Mysten ein 
vvupov hergerichtet: „lass sich in deinem Brautgemach niederlassen 
den Samen des Lichtes.“ cf. Bousset pag. 249, der viele Belege für 


” Wir haben des öfteren zu bemerken gehabt, daß der Übersetzer nicht 
streng terminologisch übersetzt; cf. diu gebundene minne — amor captivus, 
nicht amor ligatus; cf. Seite 48 ff. dieser Arbeit. 

% Identisch mit M. 259, 8; danach zu emendieren: usgeleit zu usgeluhen. 

® cf. Plotin, Enn. VI 7, 34; Dietrich. Eine Mithrasliturgie pag. 122, 131. 
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den ieoöds yduos bringt. Reiche Nahrung wurde dem Bildkomplex zu- 
geführt durch die allegorische Interpretation des Hohen Liedes von 
Origines an. Auf Bernhard von Clairvaux mit seinen Sermones ad 
Cant. cant., dazu auf Rich. von St. Viktor ist die außerordentliche 
Produktivität der Metapher zurückzuführen. 

Mechthild von Magdeburg liebt den Bildkomplex im ganz beson- 

deren; sie weiß ihn mit ureigener Bildhaftigkeit, die aus ihrer stark _ 
erotischen Geistesanlage erwächst, neu zu beleben, sie wagt sogar, den 
traditionellen Vorstellungen des conubium in starker Kühnheit solche 
hinzuzufügen, die das Verhältnis von Gott und der Seele als sexuellen 
Akt darstellen. Außerdem mischt Mechthild von Magdeburg die Mo- 
tive des Hohen Liedes in harmonischer Weise mit Elementen aus 
dem höfischen Minnesang, dessen Nachblüte sie erlebte. Diese 
Mischung ist gerade für ihre geistliche Minnepoesie besonders 
charakteristisch, noch charakteristischer als für den „letzten Minne- 
sänger in Prosa“, Heinrich Seuse. 
Bernh., Serm. in Cant. 83, 3: Vere spiritualis sanctique conubii con- 
tractus est iste verbum inter et animam, parum dixi contractus: 
complexus est. Complexus plane, ubi idem velle et nolle, iddem unum 
facit spiritum de duobus. 85, 12, 13 usw. 

Bernhard bringt dann auch den in natürlichem Zusammenhang 
mit dem Bildkomplex des conubium spirituale stehenden metaphori- 
schen Ausdruck des matrimonium spirituale, der Vorstellung der 
Gottesgeburt in der Seele (cf. unter berhafticeit). 

M.10, 12 u.: du bist min legerküssin, min minnekliches bette (sagt 
Gott zur Seele, cf. lectulus noster floridus H. L. 1, 15). 

M.5, 11 ff. bringt die Darstellung der letzten Erfüllung des conubium 
spirituale im metaphysisch-sexuellen Akt zwischen Gott und Seele, 
in dem die Ekstase symbolisiert wird (cf. eya frowe, wa bist du nu 
gewesen). Sö sprichet der blüiende got: Juncfro, ir müessent uch 
neigen, so erschricket sie: Herre nu hast du mir hie so sere verzogen, 
das ich dich in minem lichamen mit keinem orden mag geloben, 
sunder das ich ellende lide und gegen dem lichame strite... So 
sprichet si: Lieber herre, es muos sin als der wirt gebiutet. So ersiuf- 
zet si mit aller maht das der lip erweget wirt. — An dieser Stelle 
ist die Ekstase als metaphysisch-sexueller Akt gedacht. So sprichet 
der licham: Eya frowe, wa bist du nu gewesen? Du kummest so 
minneklich wider, schöne und creftig, frie und sinnenrich. Din wan- 
delen hat mir benomen minen smack, ruowe, farwe und alle min 
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maht. So sprichet sie: Swig morder, la din klagen sin; ich wil mich 
iemer hütten vor dir; das min vient verwundet sie, das wirret uns 
nüt, ich fröwe mich sin. 

Dicit ergo florens sponsus: o dilecta, necessarium est te iam 

inclinari'”. Stupefacta illa suumque recognoscens exilium dicit: Do- 
mine, sic me hac tua dulcedine inebriasti, quod nullo te in corpore 
meo laudis prosequi possum ordine nisi exilium sustinendo patienter 
et carni repugnando valenter. 
..„.At illa: Sponsa sum ait et sponsi voto parco et praeceptis. Tunc 
suspirans ex intimis, ut moveatur corpus et dicat: Ubi eras, Domina? 
En reverteris amabilis, pulchra, fortis, ignea, sensibus plena, tua 
deambulatio sustulit meum colorem, omnem depulit et valorem. Tace, 
miser, refert illa, noli querulari, tibi volo semper adversari. Hostis 
mei victoria profectus meus est et iugis laetitia (pag. 558). 

Daß Mechthild diese Darstellung der unio mystica durchaus ge- 

läufig war, zeigen auch andere Stellen; am deutlichsten 
M.50, 22: Ich kan dich nit so kleine beriben, ich tuo dir unmassen 
we an dinem libe. Söllte ich mich dir ze allen ziten geben nach 
diner ger, so mueste ich miner suessen herbergen in dem ertriche 
an dir enberrn. Quantumcumque leviter tangam te, valde tamen 
affligo te in fragili tuo corpore. Si tuis votis annuens, tibi semper 
afferem me, in terris ipse privarem me hospitio grato, tuo pectore, 
pag. 543. 
M.52, 12.: sollte auf: din munt und miner ist ein unküst entspre- 
chend dem Lateinischen noch eine Ergänzung im Canticum virgi- 
nale folgen: os tuum et meum est unum osculis carnis intactum; 
pectus tuum et meum est unum incompressum ab omnibus viris 
praeter te solum. pag. 545’, 

Sie fehlt auffälligerweise in Morels Text, es steht nur etc. da; sicht- 
lich aber gibt der lateinische Text wiederum das conubium spirituale 
in deutlichster Form eines metaphysisch-sexuellen Aktes, denn com- 
pressus = Beischlaf. 

M.63, 8 spricht die Notwendigkeit des matrimonium spirituale im 
conubium indirekt aus: wel ein armü sele das ist und ellende, die hie 
in ertriche von diner minne maget ist; dgl. deutet der Ruf 

M. 21, 19 u. auf den ekstatischen Akt des conubium hin: Ich bin ein 


4% inclinari kann den Akt des compressus andeuten. | 
10% incompressum aber bedeutet: unumarmt, compressus = Beischlaf. 
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vollewahsen brüt ich wil gan nach minem trut, und die Jung- 
fräulichkeit wird wie in M. 63, 8 als gering und erbärmlich gewertet. 
M.20, 6 u.: Vrowe in der megde kiuschikeit ist die grosse minne 
bereit. Das mag wol sin, das enist das höhste nit an mir, ein Motiv, 
das Silesius wiederholt. 
Sil. III 224: Die Jungfrauschaft ist wert, doch muß sie Mutter werden, 
sonst ist sie wie ein Plan von unbefruchter Erden. 
M. 11, 13: gibt in stark realistischer Darstellung eine Schilderung des 
conubium spirituale‘®, die den mönchischen Übersetzer wegen ihrer 
Kühnheit und Anschaulichkeit zu starken Auslassungen, Umdeutun- 
gen und Heinrich von Nördlingen zu Ergänzungen, um die spirituale 
Bedeutung hervorzuheben, veranlaßt hat. (cf. ME. 252: ie susser 
smecket das „wessenlich‘“ mundkussen.) 
Je sin lust me wahset, je ir brutlouft grosser wirt”. (H. v. N.: ie 
gröszer ir hochzeit.) Je das minnebet enger wirt, je die umbehalsunge 
naher gat, je das muntküssen suesser smecket. Je si sich minneklicher 
ansehent, je si sich nöter scheident. (H. v. N.: ie ungerner sie sich 
scheiden.) Quanto delectatio sponsi crescit, tanto solemniores nuptiae 
celebrantur, et quo osculum oris sapit dulcius, tanto se mutuo ami- 
eitius speculantur; et quo difficilius separantur (eo sponsi donis 
cumulatur)'*, 
M.20, 17 umschreibt den Akt der Ekstase: Ir süllent mit der megde 
sun üwern willen han, wan ir sint nu innenkliche muede. Kument 
ze mittem tage zu dem brunnen schatten in das bette der minne, da 
sönt ir iuch mit im erkuelen. (Diese Stelle gibt deutlich die Ver- 
quickung der Hohe-Lied-Vorstellungen mit solchen der höfischen 
Minnelyrik.) 
M. 22, 5: Gott: min brutegoum von minne und ich sin an anegenge. 
M. 22, 14: so gat die allerliebeste zuo dem allerliebesten in die ver- 
holnen kamern der unschuldigen’” gotheit, da vindet si der minne 
bette und der minnegelaz. 


102 cf, Ad. Langm. 12: ich wil dich heut ze e nemen, daz ich mich nimmer 
me von dir scheiden wil. 


168 Sehr interessant ist eine direkte Parallelisierung der Überlieferungen 
dieser Stelle, sie zeigt in den verschiedenen Variationen auch manche sti- 
listische Verschiedenheit. 


108 Beachtenswert ist, was der lateinische Text ausläßt. 
- 106 Vjelleicht ist zu emendieren: unschuligen — invisibilis. 
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M.23, 13 ff. bringt eine Darstellung der nuptiae spirituales' mit 
starkem Einschlag höfischer Vorstellungen in allegorischer Form [si 
hat einen bischof ... der bischof hat zwene ritter ... si hat einen 
schenken ... si hat einen spilman ... sin harffe das ist innekeit usw.). 
M.36, 15: Seele = ein brut der heligen drivaltekeit; dgl. 43, 15; 38, 
11; 70, 4u.; 103, 15 u.; 119, 9; 142, 11u.; 159, 14; 244, 18: diu sele 
ist unser drier personen allernehstü brut: erinnert an Frauenlobs 
„ich slief bi drien.“ Dgl. 231, 9 u. 2 

M. 37, 13: got vriet die einvaltigen sele (invitans ad amorem suum 
pag. 573, also vom lateinischen Text nicht = liberare aufgefaßt wie 
sicher Tau. 258: Got hat si selber gefriget (über die liute enhat der 
babest enkeinen gewalt). 

M. 51, 19: in lebhaftem Minnesang: dir ist als einer niuwen brut der 
sclafende ist entgangen ir einig trut. Ähnlich 

M. 67, 13: swenne diu getrüwe brut erwachet, so gedenket si an 
ir liep; dgl. M. 103 mit Zitat aus Cant. cant. 3, 1. 

Bezeichnend ist, daß Jesus gerade in der fraulichen geistlichen Li- 
teratur stets als der 18jährige Jüngling, der minniglich anzuschauen 
ist, erscheint. cf. M. 60, 7: wunneklicher jungeling Jesu; dgl. 252, 16. 
M.60, 11: megde spilent mit dir und verzerent dinen minnelust in 
sich, deutliche Schilderung des geistlichen Minnespiels an verschie- 
denen Stellen. 

M. 69, 20 u.: die brut wil ich dir ze bette bringen (sagt der Hl. Geist 
zu Gott); dgl. M. 71, 1. 

M. 73, 10: im brütbette ein süesse minneclagen (cf. M. S. H. 2, 163: 
minneclagen als typischer Ausdruck für den weltlichen Minnesang); 
dgl. 139, 6. 175, 3", 

Für den Akt der sexuellen Einung steht des öfteren triuten. 

M. 142, 8 u.: wie du triuten kanst die reiniu sele in dinem schos. 
M.155, 18: si söllent ir schappel in siner trutunge eweklich tragen. 
M. 167, 6: (gibt wieder durchaus realistische Schilderung des Minne- 
‚aktes) dise juncfrowe wol in minem ewigen brutbette äne ende ze 
minnende und mit minen keyserlichen armen zuo mir ze nemende 
und mit minen götlichen ougen ansehende... 

M. 173, 12: sine minnelustlichen brut triuten; dgl. M. 176, 10: er be- 
ginnet si ze triutende, das si krank wirt. 


#0 Hadewychs 10. Vision stellt auch eine geistliche Hochzeit dar. 
17 Das Lateinische hat diese Stellen wiederum alle umschrieben. 
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M. 196, 9u.: der ewigen wonne bluomen, da got ze siner endelosen 
hohgezit wil krenze von machen; ähnlich 204, 6; 219, 15; 252, 23%, 
M. 218, 18 u.: wir loben dich herre umb din &liche &' (primordiale 
conubium). 

M. 238, 21 ff. Allegorische Darstellung des Minnebettes: du solt mir 
herre min hüffe legen, das wangeküssen ist min herzeleit... des 
bettes dekki ist min gerunge... so wir alsust nahe zesamen sin ge- 
legen in dem bette miner pine. 

M. 249, 16 Vergleich aus dem höfischen Kreise: min allerliebester 
brutgoum ... richte denne über mich als die edelen brutgoume pfle- 
gent, so si iren briuten grosse morgengaben gebent und empfahe 
mich denne an dem arem diner minne. cf. Seu. 244. 

Die Vorstellung der Morgengabe im geistlichen Sinne eines Gnaden- 
geschenkes erscheint schon bei Thomas: dotes animae in 4 dist. 49 qu. 
4a 5: 3 Teile der dos animae: visio, dilectio, fruitio. 

ME. 226: rawend in ires herren trautbette. 

ME. 255: als einer wolgevelligen gemaheln des ewigen kaisers sun; 
dgl. 251, 69, 80, 172, 177. 

Pf.I 27: Di släfkamere des &wigen wortes, dä dise ie in gert ze 
komene, daz ist di gotliche natüre. 

Pf. 1 272: stecket im ein vingerlin an die hant”", 

Pf.I 362: kiuschester unde süesister minnender gotlicher gemahel; 
dgl. I 343, 374 usw. 

Seu. 244: vuere ich min lieben gemahel... mit der hohen richeit 
irre rilichen morgengabe... Diu morgengabe ist ein offenbares 
schowen.... ein gegenwürtiges begriffen... ein minneklich lustliches 
niessen (übernommen aus Thomas cf. oben unter M. 249, 16). 

Seu. 295: min geminter gemahel. 

Seu. 372: (daz du ut werdest ein havendirne!", ähnlich Seu. 376); 
dgl. 409, 479, 483, 538, 554. Seuse bringt auch die Vorstellung des 


108 cf, den Titel des Kapitels: Von der ewigen höhgezit der heligen dri- 
valtekeit. M. 100, 8 u. erscheint die Vorstellung im Vergleich: gelich der 
edelsten (sic. nicht edelstein — nuptiis nobilium) und der grösosten höhgezit 
und der langesten wirtschaft, dgl. Adelh. L. 19. cf. auch Waag 9%: Die 
Allegorie von der Hochzeit. 

100 cf. dagegen den Begriff der kebese gotes M. 70, 10 u. usw. 

10 cf, die bildlichen Darstellungen des „Sposalizio der Seele“, dgl. Ad. 
Langm. 13: alle proutigan gebent gemahelvingerlin. 

111 Identisch mit kebese gotes. M. 70, 10 u. 
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minnen vingerlin gotes: Seu.: 407, 494, 152: umb daz im daz geisch- 
lisch vingerli von im wurde. 

Tau. 57: Wo Got ist, do ist in der worheit hohgezit. 

Tau. 153: er git ir sinen götlichen umbevang... das si des alles 
frowe si des er herre ist?””. 

Tau. 207: das minnende suesse herze, das minnekliche brutbette. 
Tau. 216: brunlof .... in dem aller innersten der sele in irem grunde 
(Allegorese von Matth. 24, 42); dgl. 402, 424, 431: die brut daz sin 
wir: din und min sele. Im Bvga. steht als verbale Metapher für das 
conubium spirituale: sponsieren, cf. Bvga. 113: sponsierent reht mit 
Gotte und got mit in. Definition: sponsieren ist nit anders wan ein 
biwonunge des minnenden mit dem geminten. 

Bvga. 182: der herre sprichet ze siner gespuntzen usw. 

Ba. 59 M. S. v. 223 ff.: du muost das bettlin rumen, der schlaff wil 
dich versumen. 

Ba. 66 M. S. v. 504; Ich han mit dir ein gaistlich &; dgl. cf. M. S. 
Titel 2: von der minnenden sel, die sin gemahel ist. Ba. 259. 

Pf. II 100: ze glicher wise als ein & ist än entwesen zwischen frouwen 
unde man, alsö sol ein & sin zwischen iuwern s@len unde gote. 

Jo. 31 als Pauluszitat angegeben: Reht alz ein & ist auzwendich zwizen 
frauwen und man, alzo ist inwendich ein & zwizen got und der sel. 
Schür. 10: mit der für die spätere Mystik charakteristischen grotesken 
schwulstigen Formulierung: geminneter &mann und gemahele; dgl. 
Schür. 26: gotes gemehelte &frouwe. 

Gold. Schm. 8: gotes briute. 

Für das Fernsein von Gott wird des öfteren symbolisch ein conubium 
mit dem Teufel gesetzt''?. cf. M. 73, 4 u.: zwischent dem tiuvel und 
siner brut, der verdampneten sele. 

M. 83, 1 u.: bringt ebenfalls die Vorstellung der Dämonenbegattung: 
die hie zesamen sint unkiusche gewesen, die muessen vor Lutzifer 
in solicher ahte gebunden ligen; kunt er aber alleine dar, so ist der 
tüfel sin gumpan; dgl. 94, 2", 

Mechthild von Magdeburg bildet auch das Fernsein von Gott in der 


112 cf, bei Mechthild die Seele als hüsvrowe in deme himelriche. 

113 Der Teufel ist auch darin als negatives Symbol des Göttlichen gesehen. 

14 Die Stelle ist allerdings nicht ganz klar: swa ich die besclafen un- 
gewandelt vinde, vielleicht und gewandelt? (im Lateinischen nicht!). 
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Vorstellung des ‚„Kebse Gottes sein“: o herre wie sere hast du ver- 
kebset din elich küniginne'”; cf. auch 
Jo. 65: sunderlich lieb an huote ist ein übergreifferin dez rehten 
gemaheln... und ist ein kebeskint an ir selber. 
Sil. V 309: dies ist ’s Erfreulichste, wie meiner Seel’ fällt ein, 

daß sie wird immer Braut mit ew’ger Hochzeit sein. 
Dgl. Sil.V 372: II 14: 
Die Seele, die nichts weiß, nichts will, nichts liebt dann ’s Ein, 
muß heute noch die Braut des ew’gen Bräut’gams sein. 


Dimensionsvorstellungen 
für die Gottheit: Räumliche Vorstellung des ganz Unräum- 
lichen des Transzendenten und der Seele sind in der Mystik sehr be- 
liebt. Am meisten gründen sich die Dimensionsdarstellungen der 
deutschen Mystiker auf Eph. 3, 18: ut possitis comprehendere cum 
omnibus sanctis quae sit latitudo et longitudo et sublimitas et pro- 
fundum; cf. auch Hiob 11, 8: Excelsior caelo est... profundior 
inferno — ... longior terra mensura et latior mari. 
Plaßmann weist darauf hin, daß die Dimensionsdarstellungen für 
die Gottheit nur auf den Umfang der Sonnenbahn zurückzuführen 
seien; wenn Hadewych von der weitesten Weite, der höchsten Höhe, 
dem tiefsten Abgrund spräche, so könne das nur die Bahn der Sonne 
bei Tag und Nacht bezeichnen. Die Höhe durchfliegen und durch- 
klimmen und den Abgrund zu durchschwimmen vermag die Gottheit, 
die die Sonne ist. Vielleicht ist schon das Epheserzitat durch diese 
astralen Vorstellungen beeindruckt; daß es urmystischen, vielleicht 
gnostischen Charakters’’® ist, ist gewiß; hier wiederum haben wir 
einen Beweis, wie der mittelalterliche Mystiker gerade die speziell 
mystischen Stellen des Neuen Testamentes sich auswählte zu Zitaten 
und zu Belegen für seine Vorstellungen. 
Wörtlich oder fast wörtlich wird das Epheserzitat angeführt, zum 
Beispiel Areopag. 930, Bernh. von Clairvaux, De considerat. V 13. 
Die Stelle beim hl. Bernhard ist bezeichnend: Quid igitur est deus? 
Longitudo, inquam.... Quid ipsa? Aeternitas... Est et latitudo. Et 
ipsa quid? Caritas... Quid item deus? Sublimitas et profundum ... 
Sublime potentiam, profundum, sapientiam eius considera... 


15 Nach Ps. 72, 27: qui fornicantur abs te; dgl. M. 70, 15 u. 
1 Im Lietzmannschen Kommentar zu der Stelle III S. 101 wird auf 
Poimandres 251 verwiesen. 
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M. 199, 8u.: wie gros wie hoch, wie wit, wie wunneklich usw. ist 
das Ineffabile’””. 

Pf. II 516: mit Antithetik: in diner tiefe bistu höch, in diner höcheit 
nider"”*; dgl. N. v. L. 87; Tau. 238 f., 364 f.; ME. 185, 213, 214, 229, 
265; Pf. 1 373, 381, 384; Ruysbroeck III 227, 21; Wolfram; Wille- 
halm 129: diner höhi, diner breitte diner tieffen antreite wart nie 
gezilt ane ende. 

Wälscher Gast V. 8987; dgl. Ulr. Willehalm 2, 14, Brun 46; Bartsch- 
Waag 193 im Marienlied; Bartsch-Waag im Dreifaltigkeitslied S. 194. 
Walther von der Vogelweide 10: got du bist tief, lang unde breit; 
dgl. 48: den höhe, tiefe, lenge, breite umgrifen mohte nie". 

Häufig wird nur von der Höhe oder Weite oder Größe oder Tiefe 
der Gottheit gesprochen, von der Tiefe besonders in dem metaphori- 
schen Ausdruck Abgrund. 

Tau. 271: hohe gotheit; dgl. 368. 

Tau. 89: hocheit der ewicheit. 

Pf. 1 387 zur unio gehörig: in die tiefe und höhe, da si mit gote ist. 
M.45, 18 u.: der allerhöhste höher, und derselbe höhste hohe hat 
sich geneiget in das allerniderste tal. 

M. 184, 3: gottes höhi; dgl. M.5, 8 für die unio mystica. 

Seu. 350: swebende in siner blozen witi, daz ist got. 

Tau. 331: die wite die sich in dem grunde do wiset, die enhat weder 
bilde noch forme noch wise. 

Tau. 249: gotes grosheit. 

M.245, 6: wenne ich kume, so kume ich gros. 

M.103, 2 u. Ausdruck für die unio: tiefer in got wonen. 

Auf räumliche und dimensionale Vorstellung des Transzendenten 
deuten auch die Bildkomplexe des hüs gotes, winkel gotes und der 
sele, daz innigöste'” gotes und der sele, daz indewendige gotes und 
der sele; cf. Tau. 382; ME. 162, 231 usw. Pf. 130. 


17 cf, auch M. 206, 14 u.ff. 

118 dgl. Jo. 108. 

11% Andere Beispiele Gold. Schm. XXVIII aus Epik und Lyrik, die zeigen, 
in welch reichem Maße das Epheserzitat auch in der nicht speziell geist- 
lichen Kreisen zugehörigen Literatur beliebt war. 

10 cf. hier den Einfluß Augustins, De Trin. 8, 4 (nach Paulus): 
Unterscheidung des &w und &ow äydownos. Innig gehört auch zu den Aus- 
drücken, die eine Vergeistigung des Sinnlichen durch die Mystik erfahren 
haben. 
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für die Seele: Von Höhe, Weite, Tiefe der Seele wird ebenso 
gesprochen wie bei der Gottheit. 

Pf.1 179: die sele ist sere höch (boben den lip und got boben der 
sele). | | 

Pf. II 574 mit Fülle des Wortes: diu höhste höcheit der höhe diu lit 
in dem tiefen grunde der d&mueticeit. 

Mit der bekannten, der Mystik wie der Scholastik besonders eigenen 
Anschauung der Seelenstufung, die Harnack vertikalen Dualismus’*' 
. nennt, 'spricht Eckhart von dem obersten wipfelin des geistes der 
sele, Pf. II 47. 

M. 26, 1: die hohe der sele geschiht in der minne; dgl. Par. 12; Jo. 80, 
14 usw, 

Von der Weite der Seele wird gern mit Bezug auf Ps. 118, 32 ge- 
sprochen: dilatasti cor meum. | 

M. 11, 12: je si tiefer wonet, je si breiter’ ist. 

ME. 9: min herez als wite... als elliu diu welt. 

Tau. 231: ie me si in sich zuket der götlichen usflüsse, ie me si witer 
wirt. 

Dagegen spricht Bvga. 93 von der Enge der Seele: die sele ist also 
enge, daz got und die creature nit mögent mit einander in ir gesin. 
Pf. 11 256: ein kraft in der söle, diu ist witer denne der wite himmel’”*. 
Pf. II 357: diu wite der minne. 

Jo. 56: Di sel ist alz gross, daz si himelrich noch ertrich niht erfullen 
mugen. 

Had.7:,Weite deine Sinne mit hohem Verlangen nach der Allheit 
Gottes. 

Teilweise ist die Dreidimensionalität als bloße Formel angewendet 
worden, um die Bedeutung irgendeiner Tatsache klarzulegen. 
M.139, 12: dine noturft alzebreit (dilataveris).... din höhen der 
heligen gerunge,... din breite der götlichen vuelunge und die tieffi 
der vliessenden gottessuessikeit. 

M. 227, 13: min pine ist tieffer denne das abgrunde, min herzeleit 
breiter'”* (largior), min vorhte ist groesser denne die berge, min 
gerunge ist hoeher denne die sterne; dgl. 18, 4; 235, 9'*°, 


121 Unterscheidung von obersten und nidersten kreften der s@le: Pf. I 22, 
30; II 551; Tau. 222, 231, 348, 357 usw. cf. auch die Unterscheidung von 
ratio inferior et superior. 

122 cf. dgl. M. 139, 9: breite sinne (compositos, bereite?). 

28 cf, dgl. ME. 8. (124 und 125 siehe nächste Seite) 
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Pf. II 435: dis üzer werc, sin lengi, noch sin witi, sin vili noch sin 
groezi; dgl. Tau. 365 usw. j 
Silesius liebt wie die mittelhochdeutschen Mystiker die Dimensions- 
darstellung des Göttlichen auf Grund von Eph. 3, 18. 
Sil. IV 35: Durch Weisheit ist Gott tief, breit durch Barmherzigkeit, 

durch Allmacht ist er hoch, lang durch die Ewigkeit. 
Sil. III 214: Wer gründ’t die Tiefe Gott’s? wer schätzt, wie hoch er 

flammt? 
wer mißt ihn lang und breit? die Heil’gen allesamt. 


dunsternis, dunsterheit 


für die Gottheit: als Bezeichnung des ganz Andersartigen des 
Wesens der Gottheit, der menschlichen Vernunft schlechthin ver- 
borgen'” und nur dem Geiste in der Ekstase, der cognitio in caligine, 
erkennbar. Der Areopagite als erster formuliert die Vorstellung der 
caligo der Gottheit; wie Gott Licht ist, ist er auch Finsternis; denn 
er ist alles in allem. So steht des öfteren das Paradoxon der lichten 
Finsternis. 

Seu. 177: die götlichiu vinsterheit, diu an ir selb ist diu aller liehtstiu 
klarheit; dgl. Seu. 187: glanzenriche dunsterheit. 

Seu. 189f.: in der überliehten dunklen vinsterheit, widerglast der 
götlichen vinstri. 

Gerade Seuse liebt das Paradoxon sehr. cf. aber auch Tau. 23: Got 
liuhtet... in dem meisten vinsternisse. Tau. 378: ein düngternisse 
von überswenklichkeit des liehtes; dgl. Tau.54. Alle diese Stellen grün- 
den sich auf Ep. V des Pseudodionysius: ö #eios yropos Lori Tö 
üngdoıov pös,&v @ xaromeiv 6 deös Akyeraı: divina caligo lux est 
inaccessa quam inhabitare Deus perhibetur. ‚Lux inaccessibilis“ ist 
eine Metapher des Neuen Testamentes, cf. 1 Tim. 6, 16. Auch andere 
Stellen der Bibel bieten Ausgangspunkte für den Bildkomplex Fin- 
sternis für die Gottheit, zum Beispiel Ps. 17, 10: caligo sub pedibus 


12% Sic! nicht bitterer, das als La. offenbar durch das Substantiv herzeleit 
veranlaßt wurde. 

125 tieffin aller diemüeticeit, miltiu breitin aller gaben, erlichiu minnen 
aller höhin ... breitin aller miltekeit usw. 

126 Vogt-Terhorst weist S. 10 mit Recht darauf hin, daß keine absolute 
Aussage für die Gottheit vorliegt, sondern nur in Beziehung zum mensch- 
lichen Erkennen ist Gott dünsternis. 
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eius; Ps. 50, 8: incerta et occulta sapientiae tuae; Ps. 80, 8: in abscon- 
dito tempestatis; Ps. 96, 2: nubes et caligo in circuitu eius. 

2 Mos. 20, 21: Moyses autem accessit ad caliginem in qua erat deus 
Verweis darauf 

Pf. II 331: in der dunsternisse so vant Moyses das ware lieht. 

Auf Ps. 17, 12: posuit tenebras latibulum suum beruft sich der 
Areopagite gern, um das äövrov des Göttlichen zu zeichnen. 

Areop. 754: &&ayy&ilovoı ydo o0x Ev rw Akyeıy, AAN &v Eavrais &v T@ 
radras voeiodaı, ımv Delay ayıv &xelvnv 119 Önto zardimpiv pwropdveiav 
tov Ev Aödvroıs xal &v Anoxodpw Övros, xara to „Edero oxörös Andxpvpnv 
aurod, ds Para Yard devtepa. 

Enuntiant enim non cum dicunt, sed cum in semetipsis intelligunt 
divinum illud silentium, ac incomprehensibilem illustrationem eius 
qui in adytis et occulto exsistit iuxta illud: Posuit tenebras latibulum 
suum, tamquam lumina quaedam secundaria. Dgl. Areop. 834. 
Areop. 870: xai row dvapı; xal ddparov yv6pov Ta Ywri T® dnpooitw 
xad” Unegoxhv Tod Ögarod Ypwrös: et caliginem, quae tactum visumque 
fugiat, luci inaccessae accomodamus, secundum quod excellit lucem 
spectabilem. 

Dgl. zur unio mystica, die besonders gern mit dem Prozeß der docta 
ignorantia, dem Prozeß der cognitio in caligine vom Areopagiten ge- 
bildet wird. 

Areop. 998: xara Töv üUneopwrov Eyxexdivntar TS KOVPIOUVOTOVaLyNS 
yvopov Ev TO oxoreiwordrw To Uneopavkoraroy ÖneoAdunoyra: aperiuntur 
in caligine plus quam lucente silentii arcana docentis quae in obscuri- 
tate tenebricosissima plusquam clarissime superlucet... 

Areop. 1023: dıa töv Aäövrov yv6pov tijs Velas oıyjs: postea in caliginem 
ingressus est, hoc est in Dei ignorationem. 

Diese Stelle, wie manche andere in „de mystica theologia“ gibt be- 
sonders die Bedeutung der caligo Dei als Ausdruck der docta 
ignorantia. 

Aus dem Liber 24 philosophorum, 21: deus est tenebra in anima 
post omnem lucem relictam. 

Bei Mechthild von Magdeburg ist der Metaphernkomplex dunsterheit 
für die Gottheit noch nicht nachzuweisen. Erst in der Eckhartischen 
Terminologie erscheint er und ist besonders häufig bei Tauler. 

Pf. II 9: wan ez sö verborgen ist, dar umbe kom diz wort in der 
naht, in dem dünsternüsse (mit Beziehung auf Joh. 1, 5). 
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Pf. II 518: daz ist diu dunster stilheit, die nieman kan verstän dan 
der, in den ez liuhtet; diu einekeit mit ir selbesheit. 

Pf. II 527: Gotes vinsternüsse daz ist sin nätüre, die nieman bekennen 
mac; dgl. 512. berufen sich auf Bernhard von Clairvaux: ad arcana 
veritatis rapiuntur et aiunt secretum meum mihi (De grad. hum. 
vm). 

Jo.41: di sehent got von verren in eim dunsternüz (nicht in ter- 
minologischem Sinne). 

Par. 33: mit Berufung auf Dionysius: got ist ein vinsternisse, niht daz 
he ein vinsternisse si, sunder fon der unbegriflichkeit sines grunde- 
losin lichtis heizit he ein vinsternisse. 

Seu. 177: die götlichen vinsterheit, diu da an ir selb ist diu aller 
liehtstiu Klarheit. 

Seu. 184: in der vinstren wiselosekeit verget elliu menigvaltekeit, 
d. h. Gott, der die finstere Weiselosigkeit ist, konzentriert den Geist 
auf das &», das er ist. 

Seu. 186 dgl.: disiu blossiu einikeit ist ein vinster stilheit. 
Seu.187: in der verklerten glancenrichen dunsterheit; dgl.189 f. (In den 
letzten Beispielen verwischt sich die Metaphorik für die Gottheit und 
die Erkenntnis der Gottheit, die docta ignorantia; cf. Seu. 190: drin- 
gen... hin in den überweslichen widerglast der götlichen vinstri; 
cf. Bonaventura, Breviloquium 5, 7: spiritus... quadam ignorantia 
docta supra se ipsum rapitur in caliginem et excessum; andere Be- 
lege für die docta ignorantia cf. Denifle, Seuse S. 292 Anm. 2'?7.) 
Tau. 8: in der vinstere verborgenre unbekanter gotheit. 

Tau. 23: Got liuhtet in siu... in dem meisten vinsternisse. 

Tau. 54: daz verborgen vinsternisse des wiselosen guotes (Antithetik 
Tau. 55: eine unsprechenliche vinsternisse und ist doch das wesen- 
lich lieht); dgl. Tau. 117, 249, 278 als Procloszitat: eine stille swi- 
gende sloffende götteliche unsinnige dünsternisse, dgl. Tau. 302, 378: 
dunsternisse von überswenklicheit des liechtes; got ist ein dunster- 
nisse in der selen nach allem liehte; dgl. Tau. 399, 411, 434: gent 
iuch in daz gevengnisse des götlichen vinsternisse, in daz unbekent- 
nisse des verborgenen abgrundes. 

Bvga. 99: in dem verborgen dunsternisse des unbekanten gottes; dgl. 
103, 110, 165. 


127 Dgl. Bernhart, Philos. Mystik Anm. 213. 
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Pf. 129: Mit anderer Version: Die nacht meinet di gotheit, di niemant 
durchgrunden noch durchsehen mag. 
Pf. 1 324: in bildhafter Umschreibung: Gotheit... als ein lieht in der 
laterne verborgen. 
Ruysbroeck III 252, 13: ontslapen in die overweselike deemsterheit. 
Had. Vision 12: das tiefe dunkle Rad — die Düsternis der größten 
Klarheit. 
für die Seele: Die identische Metaphorik hat in diesem Falle 
nicht identische Bedeutung: dunsternis der söle bedeutet: Fernsein 
von Gott, irdische Gebundenheit. Synonym dafür steht: blintheit der 
sele. Diese Metapher ist bei Mechthild sehr häufig. 
M.10, 4 u.: minne ane bekantnisse dunket die wisen sele ein vin- 
sternisse. 
M. 70, 18: diu sele in grosser vinsternisse; dgl. M. 72, 17; 85, 4 u. 89, 
1u. mit Umschreibung: dis leben alles naht. M. 99, 3; 105, 18; 133, 
19 u. 142, 1u. 165, 16 u. 241, 8; 245, 14; 261, 7 u. 275, 16 u. 282, 3: 
blintheit dines herzen; M.179, 6u. 194, 20: ir vinstriu menscheit 
kombiniert mit der Vorstellung des Blindseins: der mensche muos 
iemer me vehten als ein wolgewafenter man, dem doch sinü ougen 
verbunden sint. 
M. 211, 10: min herze vinster ist von gewonheit der sünden. 
Die Vorstellung der dunsternis der Seele findet sich schon unter der 
biblischen Metaphorik, cf. Ps. 54, 6: contexerunt me tenebrae; Ps. 17, 
29: illumina tenebras meas. 

Auf diese Psalmstellen berufen sich manche Stellen der deutschen 
mystischen Texte. 
- Pf. I 32: die dunsternisse meinet di sunde. 
Pf. II 34: Got... tribet üz vinsternisse. 
Pf. II 522: daz dunsternisse des nihtes. 
Pf. II 225: mit bildhafter Weiterführung: tunkel unde gewülket dinne 
(in der Seele). 
Pf. II 452: sele vinster... daz dir geliuhten müge daz lieht der 
wärheit. “ 
Par. 22: reinigen „von allime dinsternisse der duplichin valscheit; 
dgl. 129. 
Jo. 63: ob iht vinsternüzzes in seiner sele sei. 
Jo. 72: neiget si (die Seele) sich uf die zeitlichen dink, so wirt si 
vertustert. 
Seu. 505: daz menschliche gemüete in solliche timberkeit. 
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Seu. 549: min ermu sel in der tieffin vinstri. 
Tau. 72: trege, kalt, swer, dunster (als Fernsein von Gott). 
Tau. 211: Got hat in umbevangen mit vinsternisse (als Hiobzitat 
3, 23), cf. auch Joh. 8, 12. 
Tau. 238: sin vinster ellende unbekentnisse; dgl. Tau. 278, 366, 316. 
Tau. 278: dar engegen trag din abgründig vinsternisse (dem Lichte 
entgegen) ... und la das abgründe des götlichen vinsternisse im sel- 
ber allein bekant und allen dingen unbekant. (Hier stehen die beiden 
identischen und doch nicht sinngleichen Metaphern für Gott und die 
Seele unmittelbar nebeneinander.) 

Silesius bringt in antithetischer Formulierung die Metapher Dun- 
kel für die Gottheit auch. 
Sıl. II 146: Gott ist ein lautrer Blitz und auch ein dunkles Nicht, 

das keine Kreatur beschaut mit ihrem Licht. 


dürre 


Metapher für die Gottferne der Seele, im Zusammenhang zu sehen 
mit der Metapher ‚„towe oder regen‘ der Gottheit, als Ausdruck der 
Gnade, und ‚„dürsten‘“, als Bild für das Sehnen nach dem Segen Got- 
tes; cf. Ps. 142, 6: anima mea sicut terra sine aqua tibi; auf Grund 
des Psalmwortes entsteht die Metapher: acker der s@le und die von 
Augustinus stammende bildhafte Vorstellung Gottes als agricola 
animae'*., 

M. 100, 17 u.: min irdensch wesen stat vor minen ougen gelich einem 
dürren acker, da wenig guotes uffe gewachsen ist. 

Vielleicht ist auch Mc. 16, 14: duritia cordis von Einfluß gewesen. 
Bernh. von Clairvaux: in Cant. serm. 18 n. 5, 6: vinum.... humectat 
interiora arentis conscientiae. 

M. 27, 3: wie lange sol ich alsus dürre sin? 

ME. 176: min dürres hertze deinem durchgoszen hertze in dem tawe. 
M.5, Ilu.:... us dem vliessenden gotte in die armen, dürren selen 
ze allen ziten. 

M. 211, 12: gius herre nider dine himelvluot in mine dürre sele. (cf. 
auch M. 73, 3: daz criuze der hohen minne, das vollen dürre wirt 
von allen irdenschen dingen) und begiuz mit dinem minneheizen 
bluote. 


128 August. Enarr. in psalm. 66: animam nutrire debet Deus agricola, 


cf. auch Joh. 15, 1: Ego sum vitis vera et Pater meus agricola est. 
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Pf.1 379: die dürre mines herzen, daz es vruhtber werde’. 

Seu. 57: darben und torren; dgl. 491, 368, 128. 

Seu. 199: in der türri der turren herzen; dgl. 257, 289, 373, 383: geist- 
liche truchenheit; 465, 538: € wir erdürren, kroene uns. 

Seu. 203: versigen von minnen. 

Tau. 19: dürre und vinster von innen; dgl. 61. 

Tau. 49: Dorren und kelten, dorren und engsten: 202, 221, 231, 226'°°, 
287: dürre, kalte, herte wise. 

Tau. 305: dürre und scharpf und gnädenlos; 383: din nature stet als 
arm und dürre; 392, 394, 409: an der götlichen minne dorrende sin; 
420: ein dürrer, kalter, lewer, döter mensch (Tauler liebt die Zusam- 
menstellung der Metapher dürre mit anderen die Gottferne aus- 
drückenden Wörtern in zwei- oder dreigliedrigen Ausdrücken). 
Gold. Schm. V. 669: herze dürre an dem glouben. 

Ba. V. 974: ich toren hie in diser zit. 


einoede 
zugehörig zur Metapher wüeste, wüestenunge, cf. dort. Bedeutung 
für die Gottheit: die transzendente Wesenheit, für die Seele: die aus 
der Mannigfaltigkeit des irdischen Seins gesammelte Konzentration 
ins Seeleninnere. | 
Par. 36: einöde der personen. 
Pf.1 361: einöte gotes heimliche. 
M. 45, 11: got runet mit siner liebi in das enge einöte der sele. 
M. 177, 16: götliche suessekeit, der sol er gebruchen in dem einoete 
sines herzen. 
M. 267, 3: ich sprach in der naht in der einöte mines herzen. 
M. 282, 1: (nicht Mechthildisch): zwen geziuge (für die Gotteinung) 
swigen und dac einöde (hier wohl den Seelengrund bezeichnend). 
Pf. II 549: er muoz ein innerlich einöde lernen. 


einic ein 
fürdie Gottheit: sehr verbreiteter Terminus in Form einer An- 
nomination als Ausdruck für die transzendente Einheit des Gött- 
lichen, als Zusammenfassung des Mannigfaltigen in der Totalität. 


12% cf. auch Ba. 77. 


150 cf. die La im Apparat als Beispiel, wie den Schreibern die Metaphern 
in Fleisch und: Blut übergegangen sind. cf. auch Tau. 228, 6; 19, 13; 251 usw. 
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Plotins &» und der Ausdruck der gvyn uövov noös uövov, als Dar- 
stellung der unio mystica, und des Areopagiten Formulierungen der 
unitas stehen den mittelalterlichen metaphorischen Ausdrücken: 
einic ein analog. 

Areop. 587: Eväs Evonowös Andons Evddos unitas effectrix universae 
unitatis. 

Areop. 611: öndo voöv Evörns supra mentem unitas. 

Areop. 617: röv Veov dowuev leoüs Duvodusvov cs novdda u:v xal 
Evada, Enei huovas dovvderds &oriv xal dusons: Deum sancte collaudatum 
cernimus ut monadem quidem et unitatem, quoniam monas incom- 
posita est et individua, unitas autem unitiva est, et unita, et unifica 
ut repraesentet Dei individuitatem; dgl. Areop. 731 etc.: Dionysius 
spricht auch von rö &» xal dnlovv xal xoöpıov Inoov, die Hypostase 
des Göttlichen ist durch dieselben metaphorischen Ausdrücke ge- 
staltet’”. 

Bei Mechthild erscheint der in der Blüte der Mystik beliebte Aus- 
druck einic ein für die Gottheit noch nicht, aber ihre Metapher ein- 
valtekeit bedeutet im Grunde dasselbe. M. 156, 8. Allerdings geht 
der Ausdruck unversehens in eine Eigenschaftsdarstellung der in 
Gott geeinten Seele über. 

Pf. II 266: got in siner einunge und in siner einoede (wüestenunge... 
in eigenem grunde). 

Pf.II 232: got in... der einekeit sin selbes, dä er ein lüter ein 
ist... .; (ähnlich II 261). 

Pf.II44: als ein einic ein. 

Pf. 11390: got ist ein einic ein. 

In den lateinischen Schriften Meister Eckharts kehrt derselbe 
Ausdruck immer wieder. 

Artikel 23'”: deus est unus omnibus modis et secundum omnem 
rationem. 

Und analog dem Liber 24 philosophorum wird Gott in den latei- 
nischen Schriften ebenfalls als monas monadum bezeichnet: deus 
est monas monadum gignens in se reflectens super ardorem (cf. auch 
Thomas S. th. 1 qu 30 a 3 ad 2: unum secundum quod est prin- 
cipium numeri non praedicatur de deo, sed solum-de his quae habent 
esse in materia). 


1 cf, Bernhart, Philos. Mystik S. 170; S. 56; dgl. Anm. 96 und Anm. 165. 


2 Denifle, Archiv II S. 593; cf. auch die Symbolik der Zahl 1. 
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Pf.I 124: got ist ein substanzlich ein. 
Pf.1286: in der kraft (des gemütes) ist got als ein. 
Seu. 225: daz einig ein (cf. unter unio mystica). 
Seu. 294: du bist doch daz einic ein, dgl. 313; Th. D. 21. 
Th. D. 88: wan got ist eyn und muos eyn sein und got ist alle und 
muos alle seyn. (Diese Formulierung erinnert auffallend an die in 
den Mysterienreligionen üblichen Formeln für die Gottheiten: Her- 
mes omnia solus et ter unus. Isis una quae es omnia... 
Th. D. 101: got ist das ewig ein volkumen alleine. 
Greith 154:... Alles, was Zahl hat, hängt von Ein ab, das Ein aber 
hängt von Nichts ab... . Gott ist nicht Ein, er ist Einigkeit. Alles, 
was Gott hat, hat er in dem Ein. 
ME. 69: das ainige aine, daz ich bin. 
ME. 76: daz wild ain miner hailigen gothet. 
ME. 296: das einig ein das sich so tief verbergen kan und auch so 
lieblichen offenbaren. 
für die Seele und die unio mystica: Die Metapher 
ein, einic ein, einvalteceit bezeichnet den Seelengrund, die acies 
mentis der mal. Mystik und ist beim Areopagiten bereits in nuce 
vorgebildet. cf. eccl. hier. IV 3, 3 de divin. nom. IV, 1 usw. 
M. 258, 4: das die einvaltekeit!” des herzen wonet in der wisheit 
der sinne. 
Seu. 164, 5: Wenn ich mich vinde das ein, daz ich sin sol und daz 
al, daz ich sin sol, was ist groesser lustes? dgl. Seu. 164, 2: ein- 
valtekeit. | 
Bvga. 191: die höhste volkumenheit, daz die sele innig und ein ist; 
dgl. 192. 

Für die unio mystica gelten u. a. als Grundlage ntl. Stellen wie 
Joh. 17, 21””* usw. 
M. 34, 22: wenne wir zwoei alsus eines sin. 
M.66, 15 u.: wir zwoei sint in ein gevlozzen und sin in ein forme 
gegozzen; ganz ähnlich 
M. S. V. 2045: lieb ich und du sint all ain, alsus wirt ains us uns 
zwein; cf. Ba. 104. 
ME. 196: in dem ainigen ain verainet. 
Pf. II 396: daz si komen müge in ir einigez ein, daz got ist. 


153 cf, den Bedeutungswandel des Wortes Einfalt, Einfältigkeit. 
14 ut et ipsi in nobis unum sint. 
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Seu. 225: verswemmet in das einig ein. 
Tau. 176: und werdent die zwei abgründe ein einig ein, ein luter 
sötlich wesen. 
Bvga. 4: sich einiget in das einige ein. 
Bvga. 158: sich keren in daz einige ein das got blos ist nach wesen- 
licher art. 
Bvga. 164: eindringen .... in daz einig ein das got ist. 
Sil.1 83: Gott ist mein ein’ges Ein, wer seiner will genießen, 
muß sich nicht weniger als Er in Ihn einschließen. 
Dgl. Sil. I 285. 
Sil. IV 224: Wenn sich der Mensch entzieht der Mannigfaltigkeit, 
und kehrt sich ein zu Gott, kommt er zur Einigkeit. 
Del. Sil. V 321. 


ezzen 


Gebräuchlicher metaphorischer Ausdruck für die unio mystica, 
durch lange Tradition ererbt, aber besonders im Mittelalter durch 
Neuerwachen der Sakramentssymbolik zu ureigenster Bedeutung 
verlebendigt. Metapher erweist die Stärke sinnlicher Vorstellungs- 
komplexe für den sublimen geistigen Akt der unio mystica. 

Vorstellungen vom Essen Gottes in den Mysterienreligionen cf. 
Reitzenstein, Poimandres 115, Dietrich, Mithrasliturgie S. 100. 

Ps. 80, 17: (allegorisch ausgedeutet) cibavit eos ex adipe frumenti et 
de petra melle saturavit eos. 

Ps. 106, 5: (cf. auch unter trunken usw.) Esurientes et sitientes 
anima eorum in ipsis defecit. 

Andere biblische Grundlagen bilden vor allem Joh. 6, besonders 
V. 35, Matth. 5, 6, Eccli 24, 29: qui edunt me adhuc esurient et qui 
bibunt me adhuc sitient. 

Rich. von St. Viktor: fames enim desiderium animae est. 

M. 28, 14 u.: got spiset si mit dem blikke sines heren antlütes. 
M.43, 14 u.: isse und trinke in (lat. ergänzt: eiusque carnem man- 
duco et sanguinem bibo, bringt also deutlich die Kommunionsvor- 
stellung in den metaphorischen Bildkomplex hinein). 

M. 44, 14 u.: das si nüt denne got essen mag, dazu 

M. 55, 7 u.: die hungerige söle; dgl. M. 64, 11 u. 

M.60, 3: Vorstellung des Sakramentes: So got sin abentessen 
haben wil. 

M.81, 6 u.: spise an sele und an libe. 
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M.95, 7 u.: in wundervollem Paradoxon: gesattet werden mit dem 
ewigen hunger. 

Mechthild wiederholt die Vorstellung vom Seelenhunger. 
M.199, 2 u.: behaltet die sele iren suessen hunger; dgl. 259, 15 u.; 
96, 14; 160, 14; 180, 16; 282, 6 u. 
M. 140, 4 u.: es tribet die hungrigen selen uf zuo den: vollen gotte. 
M. 259, 23: die übersuesse gerunge, wunnenklich hungerig, minnenvol. 
Pf. II 548: den dä hitzeclichen dürstet in rehtem durste ...; dgl. II 
109 (auf Johannesallegorie bezogen). 
Pf. II 26: gespiset unde gefuoret von dem allerbesten guote, daz 
got ist. 
Pf. II 348: diu sele... mac gotes niemer sat werden. 
Lateinische Schriften: col. 72'®: sic omne ens ex se nudum appetit, 
edit et esurit esse sicut materia formam et turpe bonum ... (berufen 
auf Eccli 24, 29: qui edunt me, adhuc esurient). Jo. 104: wie der 
mensch ist gottes spis..... wie got ist des menschen spis (Berufung auf 
Eccli 24, 29). 
Pf.I 4: Gott sagt: wanne du mit mir voreinet bist und ich dine 
spise worden bin. 
Pf.1 79: ein unsete gotes. 
Pf.1 343: got diu ewige spise. 
Pf.1 359: got ein lebendiu spise. 
Tau. 56: die edel götteliche spise; dgl. 120, 259. 
Tau. 293: wir essent unsern Got. 
Tau. 312: so wir in ezzent, so werden wir von ime gezzen (als Zitat 
aus Bernh. von Clairvaux angeführt). 
Bvga. 146: got spiset in mit ime selber. 
Bvga. 168: zuo einer spise dem götlichen hertzen. 
Ruysbroeck III 252, 11: verzwolghen boven hongher in satheit. 
cf. den Metaphernkomplex smecken. 

Silesius bringt die Vorstellung vom Essen Gottes in stark grotesker 
Form. 
Sil. V 100: Gott ißt die Herzen gern... wie kocht man Gott das 
Herz? Es muß gestoßen sein, gepreßt und stark verguldt, sonst 
geht es ihm nicht ein. 


ellende 
als Ausdruck für die Gottferne und Gegensatz zu heimlicheit gotes. 


165 Denifle, Archiv II S. 612. 
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Vielleicht ist die Metapher, besonders bei Mechthild, durch Vorstel- 
lungen aus der weltlichen Poesie beeinflußt. 

M. 116, 15: kumberlich ellende. 

M. 118, 13 u.: dur got ellende. 

M.49, 11 u.: in ellendiger stimme; dgl. 51, 7. 

M. 212, 1: us von disem ellende in dines ..... vater lant (in der minne 
lant) ; dgl. 196, 2.u. 

M. 261, 2: ich wone in eime lande das heisset ellende, das ist disiu 
welt. 

Tau. 10 umschrieben: disem heim und allem heim natiurlicher 
dinge .. . usgAn. 

Pf. II 462: s&le... wil in ellende gän (Vergleich mit Jesus). 

Pf. 1363: unser lieber wallebruoder in disem ellende. 


füesse 

‘Seltene Synekdoche, durch Allegorese entstanden, auf die Gottheit 
oder die Seele bezogen. 
Ruysbroeck IV, 11: te sine en voetghetert onder die voete der 
mogentheit gods. 
Jo. 14: di füsse diner sel, daz ist dein verstantnis und dein begird. 
Par. 38: edele s@le, zuch an dine schritschuwe, daz ist forstentnisse 
und minne. | 
Dieselbe Stelle bei Nik. von Landau 104 mit völliger Abschwächung 
des kühnen Bildes: daz di sele an sich cleide minne und vorstent- 
nisse und domide schride über die werc, ire crefte usw. 
Par. 81: di sele insal den fuiz urre begerunge nummir lazen geruwen. 
Seu. 248: der vuoz ir (der Seele) herzlustes. 
Seu. 491: fuos unsers ellenden herzen. 
Seu. 100: din (des Herren) tugenthafte fuesse. 
M. 108, 14 u.: Got wolt uns widerbringen mit sinen fuessen und sin 
selbes henden (cf. Rubrik hant gottes). 
Vogt-Terhorst 17 bringt Belege für die Synekdoche füsse der gotheit 
in der bei Tauler häufigen Darstellung der unio mystica im Bilde 
des sich legen für die füesse gotes, cf. auch 
Areop. 621: T'oapi; rö »Beiov, nödas xal xeloas ... . Enıdeioa: pedes 
et manus faciemque illi circumponens. 


fur (cf. unter brennen, vunke usw.) 
für die Gottheit: bereits biblische Metapher, bei Dionysius 
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besonders häufig. Vielleicht liegt der Ursprung in den alten Sonnen- 

religionen: die Gottheit als Sonne, Licht, Feuer. 

Ps. 49, 3: ignis in conspectu eius exardescet. 

Ps. 118, 140: ignitum eloquium tuum. 

Hebr. 12, 29: deus noster ignis consumens. 

Areop. 621: örav Akyırraı Eni tod Veod sc nög Deus quidem velut ignis. 

Auf Dionysius zurückgeführt ist Par. 91: kein dinc inist daz alse 

glich si gotlichin werkin alse fiur N. v. L: 115: auf coelum empyreum 

zurückgeführt: ein fuerender hymmel gotlicher clarheyt. 

Bvga. 156: mit dem fiure des heilgen geistes. 

Seu. 313: ein ufflammendiu viuriniu minnefackel!*. (Überhaupt cf. 

unter minne die häufige Komposition minnefiur.) 

M. 65, 6: u.: das’ fiur der gotheit; dgl. 89, 7. 

M. 203, 10 u.: Dis viur ist der ewig got. (Es handelt im ganzen das 

gesamte Kapitel XXIX von Buch VI von dem göttlichen Feuer.) 

für die Seele: wird desgleichen das Feuer als Metapher zum 

Ausdruck ihrer göttlichen Bestimmtheit gebraucht. 

Pf. II 246: dar umbe heizet diu s£le ein fiur, daz si gote mit der be- 

girde näch volget. 

Die unio mystica ist der Zustand des Brennens. 

M. 65, 1 u.: infiurig von dem fiure das da brennet sunder beginne 

und sunder helfe in sich selben. 

Grotesk verwendet Silesius die Metapher. 

Sil. 1 66: Wo Gott ein Feuer ist, so ist mein Herz der Herd, 
auf welchem er das Holz der Eitelkeit verzehrt. 


friunt 

friunt gotes als metaphorischer Ausdruck der unio mystica. 
Von ganz allgemeiner Bezeichnung, wie sie noch bei Mechthild zu 
finden ist, als bloßer Ausdruck eines vertrauten Verhältnisses zur 
Gottheit, wird der Ausdruck Gottesfreund zum Terminus technicus, 
der einen ganz bestimmten Kreis von Mystikern des 14. Jahrhun- 
derts bezeiehnet. cf. die Arbeit von Rieder: Der Gottesfreund vom 
Oberland, Innsbruck 1905, und Strauch in Herzogs Realencyclo- 
pädie für protestant. Theologie 17, 264 und Vogt-Terhorst S.. 36, 
Banz M. S. S. 118, Bihlmeyer, Seuse S. 34 Anm. 

Schon die Bibel drückt das persönliche Verhältnis der Seele zu Gott 


186 cf, bei Dante: Maria face meridiana di caritate. 
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als Freundschaftsverhältnis aus, cf. Joh. 15, 14. Ps. 138, 17: amici 
tui, Deus. Jacob 2, 23. 

M. 13, 9: kein gotzfriunt, dgl. 22, 2 u. 

M. 73, 9 u.: gots userwelte friunde; dgl. 118, 12 u.; 163, 6 u.; 180, 15; 
222, 17; 234, 8; 237, 1; 243, 1 u.; 244, 1; 262, 5 u.; 276, 13; 284, 5 u. 
Wir greifen aus der großen Menge von Belegen aus anderen Mystiker- 
texten nur wenige heraus; in großer Anzahl ist der metaphorische 
Ausdruck Gottesfreund vertreten, bei Tauler allein 61mal. 

Pf. II 182'”; II 348: got ... als ein künic der friuntschaft; dgl. II 
403, 350, 387, 351, 354, Par. 10. 

Pf. 14; Seu. 34, 59, 63 f., 70, 85, 91, 98, 114, 431. 

Tau. 41, 157, 354, 385. Th. D. 29. 

Bvga. 112 gibt Definition: so hat sich der mensch gekert zuo dem 
besten teil daz ist got ... und die heissent die verborgen gottes- 
friunde. 

Bvga. 45, 48, 112; ME. 5, 189. 

Ba. S. 63 M. S. Vers 435 ff.: Dei familiaritas; cf. auch unter heim- 
licheit gotes. 

Das Lob der Gottesfreunde bei Seu., Horol. 48 kehrt ähnlich bei 
Teresia wieder, die auch gern die Metapher: amigos, fuertes di Dios 
gebraucht; cf. Vita, cap. 15. 

Sil. II 17: ... wer ihn umhalsen will, muß ihm nicht nur allein be- 
fteundet, sondern gar sein Kind und Mutter sein. 


funke, vunkelin (cf. auch ganster, gansterlin). 


Metapher für den supranaturalen Charakter der Seele. Der beson- 
ders in der Eckhartischen und Nacheckhartischen Mystik immer 
wiederkehrende Bildausdruck ist bereits bei Mechthild vorgebildet 
und geht offenbar auf Vorstellungen des Areopagiten zurück'”. Nach 
Grabmann?” geht die Verwendung der Metapher im engeren Sinne 
auf Thomas von Aquin zurück: Il sent. dist. 39, 9 a 1: et haec virtus 
scintilla convenienter dicitur, quod sicut scintilla est modicum ex 
igne evolans, ita haec virtus est quaedam modica participatio intel- 
lectualitatis respectu eius, quod de intellectualitate in angelo est; cf. 


187 cf. Pf. II 342 (Grabmann, Kulturw. S. 28 Anm. 2). 
138 cf, Bousset S. 237, Vogt-Terhorst S. 32. 


13° cf, Grabmann, Die Lehre des hl. Thomas von der scintilla animae, 
Jahrb. für Phil. u. spekul. Theol. 1900. 
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auch Jos. Berhart, Philos. Mystik S. 153, dgl. S. 104 zur Termino- 
logie bei Bernh. von Clairvaux. 

M. 15, 5: du brennest... als ein lebend funke in dem grossen fiure 
der lebend majestat (in peiorem partem gewendet spricht Mechthild 
analog zum funken der s&le vom funken des vleisches M. 178, 16). 
M. 48, 19: das ich dinen minsten funken nit erliden mag. 

M. 11, 8u.: Je si heisser blibet, je si e entfunket, je si mere brennet, 
je si schöner liuhtet. 

M. 185, 10: wenne man den minsten vunken blaset, er gibet hitze (so 
die Heiligen in der unio mystica). 

M. 187, 9: sin götlich herze ufbliket ... von minnen gegen der vil 
seligen sele, also vil das ein klein vunke har vliuget an die kalten 
sele (deutlich das Eckhartische vunkelin wiedergebend). 

M. 203, 8: des viures funken ... das sint die heligen engel (offenbar 
Einfluß von Vorstellungen Be Areopagiten: Seraphim als äungnorai 
oder #eoualvovres Areop. 206; De coel. hier. VIT$ 1). 

Jo. 110 bringt dieselbe Vorstellung: in eime einigen funkelin des 
engelis grunit, laubit und luchtit alle dyse werlt. 

Pf. II 32: spenlin, minnefünklin (bei den Engeln). 

Pf. II 39: diu söle hät etwaz in ir, ein funkelin der redelicheit, daz 
niemer erleschet; dgl. II 89, 109, 255, 397. 

Seu. 376: ein grosse funk diner. gnadenrichen minne. 

Seu. 192: von dem liehten fünkelin der sele. 

Seu. 440: min hertze vol fiures. 

Tau. 51: die hitze (in der Seele) wirffet funken. 

Tau. 74: funcke der sele; dgl. Tau. 80. 

Tau. 117: das götteliche abgründe ... lat sine funken stieben; dgl. 
137. 347. 

Pf. I 28: der funke der sele (neben vernunft und wille)?* 

Pf. I 32: die sele einen funken in ir hät, der ist in gote &@wicklichen 
gewest: leben und licht; dgl. I 48. 

Ruysbroeck bezeichnet als dritte Eigenschaft der Seele „die vonke 
der sielen‘“ III 168; 228, 7. 

Hadewychs Gedicht IV: der reine Funke, das Lichtelein, Lebendig- 
keit der Seele mein, die ewig eins mit Gott muß sein. Plaßmann be- 
merkt dazu: „Der Funke von innen, das Weltlicht von außen sind 


ı# d. h. der Koinzidenzpunkt, in dem Minne — wille und verstantnüsse 
— vernunft zusammenfallen. 
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die korrespondierenden Bestandteile des Weltalls, die letzten Endes 

identisch sind.“ 

Sil. V 349: Räum’ weg und mache Luft, das Fünklein liegt in dir: 
du flammest es leicht auf mit heil’ger Liebesgier. 

Sıl. V 369: Ein Fünklein außerm Feur, ein Tropfen außerm Meer, 
was bist du doch, o Mensch, ohn’ deine Wiederkehr? 


forme 


Für die Gottheit wird die Form mit besonderer Vorliebe be- 
tont neben der ebenso häufigen Betonung der Form- und Weise- 
losigkeit. Nach Aristoteles’*' ist die Form Wesensprinzip aller Dinge, 
also auch Gottes; vielleicht ist von der Aristotelischen Lehre dieser 
bezeichnende metaphorische Komplex besonders beeindruckt. Er 
bezeichnet kundgebend die scholastische Anschauung vom ordo, der 
im Makro- wie im Mikrokosmos bestimmende Wesenheit ist (cf. 
Nicklas S. 127). 

Areop. 647: elöos eidonowrv Ev Tois dveaö£oıs: forma formae effectrix 
in iis quae carent forma’. 

Areop. 663: als Ausdruck der unio mystica: eldos yırdueda Tov od 
ndvıwv Öövrog efficimus forma eius quod ante omnia existit’". 

Schon in der hellenistischen Mystik ist der Ausdruck uooph Veov 
ein geläufiger Begriff; nahm der Myste die uoopt Beov an, so galt 
von ihm ein gwrileodaı, ein illustrari im metaphysischen Sinne, d.h. 
er wurde Licht, wie das von ihm verehrte Wesen Licht war. 

In dem christologisch aufgefaßten Ps. 44, 3 wird V. 3 speciosus forma 
prae filiis hominum auf Christus bezogen. 

M. 62, 6: Jesu, allerschöneste forme (cf. Ps. 44, 3). 

M. 66, 23: wir sin in ein forme gegossen als Bild für die unio, deut- 
lich das terminologische forme verlebendigt, vielleicht durch Vor- 
stellungen aus dem Handwerk des Glockengusses, das Mechthild zu 
kennen und für Bilder heranzuziehen liebte’. 


141 Bihlmeyer weist Seuse 332 Anm. auch auf ein Thomaszitat. 

2 Wörtlich zitiert bei Wilhelm von St. Thierry; cf. Bernhart, Philos. 
Mystik S. 119: Gott als forma formatrix. 

#8 cf, auch das Paulinische transformamur: 2 Kor. 3, 18: Nos vero 
omnes revelata facie gloriam Domini speculantes In eandem imaginem 
transformamur: a claritate in claritatem, tamquam a Domini spiritu. 

14 cf. oben Seite 81. 
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M. 155, 12: glichnisse gotes tragen (identisch mit forme); in peiorem 
partem gewendet von Luzifer und den Menschen ausgesagt, die in 
Gottferne leben: glichnisse .... lucifers tragen. 

M. 84, 2 u.: nimet si aber des tüfels glichnisse an sich, dgl. 80, 1. 

Pf. II 530: got ... Erste forme der 'sele'*. 

Pf. 11 549: der mensche ... mit der forme sins geminten gotes durch- 
formet. | | 

Art. 10 der lateinischen, als häretisch verdammten Sätze Meister 
Eckharts lautet: Nos transformamur totaliter in deum (2. Kor. 3, 18), 
aber bei Meister Eckhart in derartiger Weise gesteigert, daß Art. 20 
die völlige Identität der göttlichen und der menschlichen Form 
anzugeben scheint: quod bonus homo est unigenitus filius Dei’. 
Pf. 145: Christus ... ein forme des vater. 
Pf. 1124: gnäde... überformet den menschen in gotformige glicheit, 
dgl. 1 252. (Daneben aber steht die Antithese, daß bei Gott überhaupt 
nicht von Form noch Weise gesprochen werden kann.) 

Pf. I 124: got mac sich in bilden noch in formen nicht irkennen. 
Pf. 1 364: Im Vergleich wird die Angleichung der menschlichen an 
die göttliche Form gegeben: in in verwandelt werden als daz viwer 
verwandelt in sich die materje. 

Pf. I 403: also wurden diu antlütze elliu geformet in ein geformtez 
antlütze. (Darauf folgt der in der Mystik beliebte Vergleich mit dem 
zerbrochenen Spiegel.) 

Pf. 1 323: diu sele ist näch gote geformet unde gebildet, dä von mac 
si üf deheinem anderm dinge ruowen wan üf ir eigenlicher forme, 
dä si üf gebrouchet ist als ein insigel üf sinem stempfel. 

Der Vergleich vom Siegel ist sehr häufig für den Ausdruck der Ver- 
wandtschaft, Ähnlichkeit oder Identität der Seele mit Gott; cf. unter 
ingesigel. 

Seu. 155 bringt denselben Vergleich: als ein lindes wehsli bi dem 
fiure, daz der forme des insigels enpfenclich ist worden; cf. Johann 
von Castl*. De adhaer. deo. cap. 3: Forma animae Deus est cui 
debet imprimi sicut cera sigillo et signatum signo signatur. 

Seu. 332: wan forme gibet wesen. 


135 cf, auch Pf. II 389: gotes nätüre ist schönheit. 


“# Ähnlich M. 180, 10: jeglich sale sölte an im selben wesen ein 
cristus (lat. esse Christi). 


#47 Nach Grabmanns Entdeckung ist Johann: von 1 Castl der Verfasser. 
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Seu. 490: Got ... den sinen, die er glichförmig haben wil dem bilde 

sines sunes. 

Von dieser Stelle aus sei verwiesen auf die Bezeichnung kristförmig 

für den Menschen, der Gottes Gnade teilhaftig ist. 

Seu. 335: dis gelassen sich wirt ein kristförmig ich (verwiesen auf 

Gal. 2, 20). 

Mechthild drückt dasselbe fast im Eckhartischen Sinne und Worte 

des „bonus homo — unigenitus filius Dei“ absoluter aus. 

M. 180, 9: ein ieclich mensche sölte wesen an im selben ein Cristus. 

Interessante Variante zeigt hier der lateinische Text, der offenbar 

von der Stelle eine häretische Verdächtigung abwenden wollte: 

pag. 638: omnis homo deberet esse Christi; cf. auch ME. 181, 20; 

das aber deutlichere Beziehung zu Gal. 2, 20 zeigt als bei Mechthild 

von Magdeburg. 

kristförmig entspricht dem gotförmig, dem deificatum esse der latei- 

nischen Mystiker, cf. August., De trin. XIV 18 n. 24. 25; Bernard, De 

dil. deo 11 u. 28 (sic affici deificari est); cf. diesen Komplex unter 

der Metapher gotvar, die letzten Grundes identisch ist mit gotförmig. 

Tau. 136: überformet werden mit der forme, die alle formen in ir 

treit. 

Tau. 174: gotformige menschen; Tau. 357, 375, 373. 

Tau. 241: mitformig sins einbornen suns. 

Tau. 257: überformunge die der Gotzgeist dem-geschaffenen geiste 

hat gegeben, dgl. 316, 345 (Berufung auf 2 Kor. 3, 18). Daneben 

steht bei Tauler die Betonung der Form- und Weiselosigkeit Gottes 

wie des Seelengrundes: Tau. 263, 331: die wite in dem grunde, die 

enhat weder bilde noch forme noch wise. 

Dgl. Greith 198. 

Bvga. 168: mit götlicher formen überformieret, dgl. 169, 192: got- 

förmelich, gotförmig. 

Über forme und seine Zusammensetzungen siehe auch Zirker S. 49. 

Sil. IV 150: Der höchste Gottesdienst ist Gotte gleiche werden, 
Christförmig seyn an Leib, an Leben und Geberden. 


varwe 


Diese Rubrik wird nur wenige Belege für die in der Mystik beliebte 
Farbensymbolik”* geben. Eine Sonderuntersuchung könnte inter- 


8 Für weltliche Farbensymbolik cf. Steyskals Ausgabe von Hadamars 


Jagd pag. 19. 
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essante Resultate erbringen. cf. auch Jacobsohn, Die Farben in der 
mittelhochdeutschen Dichtung. Diss. 1915. 
M. 21, 6 u.: nach der brunekeit der sinne. 
pag. 485 läßt die Stelle aus, weil dem Übersetzer die Farbensymbo- 
lik offenbar nicht geläufig war. Stierling will pag. 76 törichterweise 
in burnekeit der sinne nach Gotte lesen und bemerkt: „jedenfalls 
mit dem vorausstehenden brune hat brunekeit nichts gemein.“ 
Wir stellen aber gerade hier die Farbensymbolik heraus: Rot als 
Symbol für die Minne, Braun als Symbol für den niedrigeren Teil 
der Seele,. das Sinnenhafte‘”, das sich eben den Dingen zukehrt, 
während die Minne auf Gott gerichtet ist. cf. die Apposition: nach 
Gotte und nach allen guoten dingen. 
Tau. 21: swartz = sinnelicheit, gel = vernunft. Weiß und Rot sind 
die beliebtesten Farben in der Mystik. 
M. 35, 9: der rote win der pine; doch der wisse edeler in im selber 
und aller edelst sint die, die beide trinkent wissen und roten, d.h. 
Gottesliebe mit Leiden. 
M: 41, 13: rosenvarwer mantel... matererinne in der fiurinen minne. 
M. 59, 12: wisse lilienvar = Keuschheit, fiurig sunnenclar = Gottes- 
minne, liuhtende rosenrot = Gottesmartyrium. 
M. 97, 8° bringt einen interessanten farbensymbolischen Beleg: dc 
wisse gruene morgenrot, also das Morgenrot nicht naturalistisch, 
sondern in Farbensymbolik gesehen. Grün ist die Farbe der Gottheit, 
cf. Ad. Langm. 7: bringt dieselbe Vorstellung’. 
Pf. II 96: söle in grüenes wahs gedrucket (also in die Gottheit). 
Ruysbroeck IV 119: godlike claerheit ene groene varwe. 
Die Farbe Grün für die Gottheit kennt auch die bildende Kunst. Der 
Kreuzesstamm der vegetabilischen Kreuzesdarstellung, die aus der 
Legende von der Pflanzung des Kreuzesstammes bereits im Para- 
diese sich entwickelt hat, ist auch auf Abbildungen gewöhnlich rot 
oder grün; Grün bedeutet in jedem Falle die Gottheit Christi: lignum 
secundum humanitatem, viride secundum divinitatem'°”, 
Sil. II 23: Zwei Farben halt ich hoch und suche sie mit Fleiß: 
Grün in Gerechtigkeit, in Christi Unschuld Weiß. 


14 cf, Müller-Zarnke pag. 268: bringt brun auch derartig tropisch. 

150 cf, oben Seite 51, 84, dgl. 237. 

151 Ad. Langm. 7: er cleidet si mit weissem kleide und mit rotem und 
mit grüenem. weiss — rehtiu reinekeit; rot — prinnendiu minne; grüen 
— mein gotheit, daz ich pei dir pin. 

152 cf, Kraus 1. c. 375. 
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grunt 
für die Gottheit: Wie der zu Grund in scheinbarer Antithese 
stehende Terminus abgrunt = abyssus bezeichnet auch grunt die 
Unendlichkeit und das Ineffabile des Göttlichen. 
Das Oxymoron der grundelöse grunt gibt am deutlichsten die Bezie- 
hung grunt und abgrunt wieder. 
cf. Tau. 370: zuo disem edelen grundelosen grunde. 
Die Bedeutung causa = grunt ist bei den deutschen Mystikern 
höchst selten’®”, obwohl gewisse Stellen der Areopagitischen Schrif- 
ten auf diese Bedeutung hinzuweisen scheinen, cf. Areop. 659: 
xal ıö 0096», xal ro püs, xal rö Veonody, xal rö altıov: similiter quo- 
que pulchrum et sapiens et lumen et deificum et causa. 
Erst bei Meister Eckhart scheint der Terminus grunt für die Gott- 
heit üblich geworden zu sein. Mechthild kennt ihn nicht. 
Pf. 11 13: ker in den grunt, dä dirre schatz inne verborgen |it. 
Pf. II 66: hie ist gotes grunt min grunt unde min grunt gotes grunt 
(cf. auch zur unio mystica, dgl. Pf. II 304). 
Pf. 11 181: in dem grunde, in dem bodem, in dem river und in der 
quelle der gotheit. 
Pf. II 304: dä diu minne üzbrichet üz dem grunde der säle unde dä 
si brichet üz dem grunde der gotheit. 
Pf.1 179: in deme grunde gotes.... in deme grunde, in deme winkele 
der gotis ist. 
Jo. 10: Sull wir immer chumen in den grunt gotes, in sein innestes 
(cf. zur unio mystica). 
Jo. 12: wurtzen, kern, grunt der gotheit. 
Jo. 62: gezuket in einen grundelösen grunt. 
Seu. 157: in dem einvaltigen überweslichen grunde. 
Seu. 165: in dem innigösten grunde götlicher nature. 
Seu. 173: diu grundelose wunderliche ungemessenheit. 
Seu. 346: von dem grunde dis nihtes’**; dgl. 349. 
Seu. 491: grundelöses &wiges guot. 
Seu. 534: grundelös versinken und vervallen in den grundelosen got. 
Tau. 25: der edele grunt der gotheit. 
Tau. 149: der grunt Gotz,... daz innigoste Gotz; dgl. Tau. 317, 370. 
Den bezeichnenden Ausdruck bringt auch das Preislied auf Meister 


155 Vogt-Terhorst pag. 14 behauptet fälschlich das Gegenteil. 
5 Seuse braucht auch iht für die Gottheit, cf. pag. 518. 
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Dietrich (cf. Bernhart, Philos. Mystik pag. 173): dy sele wil er ver- 
senken in den grunt ane grunt. 

für die Seele: Der metaphorische Terminus Seelengrund ist 
einer der charakteristischsten der deutschen Mystik im besonderen. 
Er hat wohl seinen Ursprung schon bei Augustinus; cf. den Begriff 
des abditum mentis (De trin. XIV und XV), der vielleicht auf Ps. 43, 
22 zurückweist. Ipse enim novit abscondita cordis. Denifle, Histor-pol. 
Blätter 75, 785 gibt Rich. von St. Viktor als Präger des Begriffs an. 
Bei Mechthild ist die terminologische Fügung noch gar nicht aus- 
geprägt; denn es ist scharf zu trennen zwischen dem auch im Minne- 
sang gebräuchlichen herzen grunt”” und dem grunt der sele der 
Mystiker, Begriffe, die Gebhardt”” in seiner Tendenz, Seuse möglichst 
viele „weltliche‘‘ Motive anzudichten, durchaus als identisch ansetzt. 
M.37, 13: Die sele ist grundelos an der gerunge (bildet den seit 
Meister Eckhart üblichen Begriff des grundelosen Grundes vor). 

M. 154, 10 u.: ir herze hette an gotlicher bekantnisse vor allen men- 
schen den tiefsten grunt. 
M. 263, 13: vro heliceit.... wonent in mines herzen grunt (hier offen- 
bar Anklang an das im Minnesang übliche herzengrunt). 

M. 49, 5: mit der gruntruerunge der kreftigen minne pag. 499: 
abyssali virtuosae charitatis vinculatus a tactu: könnte aufzufassen 
sein als Minne, die den Grund der Seele rührt. 

Pf. II 553: got lit verborgen in dem grunde der sele. 

Pf. 11 563: wene dinen grunt und din gemuete. 

Pf. 1I 4: in dem grunde,... in dem wesenne der s@le... dä ist das 
mitel swigen. 

Jo. 10: di sele chummet in den grunt und in daz innist irs wesens. 

Jo. 63: gotlicher sam... wirt geworfen in den grunt der sele. 

Seu. 124: do sprach neiswaz in dem grunde siner sele (unterminolo- 
gisch steht dagegen grunt Seuse 156: von sin selbes gebrestlichen’ 
grunde). 

Seu. 400: si (die Weisheit) ruowet in der sele grund. 

Seu. 517: gang in dynen grunt. 

Seu. 437: in den grunt iuwers hertzen. 

Seu. 525: in deynes hertzen und selen grunt. 

Tau. 9: alle die krefte... gesamenent in den grunt. 


15 Walther pag.7: herzengrunt (nach Lachmann). 


156 Gebhardt pag. 85. 
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Tau. 39: das er in einer samenunge aller siner krefte in sinen inne- 
wendigen tempel, in sinen tieffen grunt kum. (Die Metapher tempel 
für den Seelengrund ist wohl aus Allegorese entstanden, cf. das 
arcanum und tabernaculum mentis der lateinischen Mystiker, zum 
Beispiel Benjamin maior V cap. 2.) 

Tau. 250: grunt der selen; dgl. 266, 287, 300, 341. 

Vogt-Terhorst zählt bei Tauler 394mal grunt in verschiedener 

Bedeutung?””. 

Th. D. 44: yn seym grunt seiner sele. 

Bvga. 100: got der vatter sprichet in den grunt der sele. 

Bvga. 187: in dem grunde der selen, da gotes reht herberge inne ist; 
dgl. 170. 

Bei Zuster Hadewych 60 steht anstatt Seelengrund das mit taber- 
naculum identische armariolum oder antisma: Minne hat mich ver- 
wundet in armariolo und in antisma: Armariolo heißt: das Innerste 
, der Ader des Herzens. 

Gold. Schm. V. 1500: (aber vielleicht hier ganz unterminologisch) er 
senket sich biz an den grunt der s@le zeiner spise. 

cf. auch die Erläuterungen von Banz M.S. 118. 
fürdieuniomystica: 

Pf. 11 155: swer komen wil in gotes grunt... der muoz & komen in 
sinen eigen grunt (identisch mit Jo. 10). 

Pf. 11 66: hie ist gotes grunt min grunt unde min grunt gotes grunt. 
Tau. 278: in die wüesten stillen lidigen gotheit trag dinen italen 
wüesten grunt. 

Tau. 335: Alles, das iuch gebrist, das ist: ir enkunnent in den grunt 
nüt komen. 


grüenen 


für die Gottheit: cf. unter bluien und Farbensymbolik. Grün 
ist von alters her die Symbolfarbe für die Gottheit. 

Begründung im Areopagiten, De div. nom. II $ 5, 7. 
Areop. 671: Diese Stelle kehrt in der deutschen Mystik des öfteren 
fast wörtlich wieder. cf. 
Tau. 98: also tuot der minnenkliche ewige Got den geist do grüenen?’® 


157” Vogt-Terhorst bringt eine unglückliche Verquickung aller Bedeutungen 
des Terminus grunt in ihrer Darstellung. 


158 Ob grüenen in jedem Falle zur Bezeichnung der Farbe dient, ist 
zweifelhaft. Herr Prof. Hübner wies darauf hin, daß grüene mhd. — recens 
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und bluien; Ausdruck des innertrinitarischen Prozesses, anders for- 

muliert 

Tau. 156: si beide (Vater und Sohn) geistend usser in beiden den 

heiligen geist in einem unsprechlichen umbevange. 

ME. 226: der alt der tac sitzet in grüenender jugent. 

Pf. II 44: got alzemäle grüenende und bluiende;' dgl. II 46, 101: 

niuwe grüenende sunder underläz. 

Pf.II 130. 137: beide blüegent üz den heiligen geist; dgl. 141, 195, 

231,100: Kristus, der ist ein man, der alle zit niuwer grüenende”® ist.cf. 

Pf. II 44, dgl. 67, 68, 265, 352, 145, 397. 

Pf. II 606: wie der sun brast üser dem herzen des vater rehte alse 

ein grüenez ris üzer einem boume. Alle Beispiele aus Meister Eck- 

hart zeigen unmittelbare Beziehung zu Pseudodionysius; sie gelten 

entweder als metaphorische Ausdrücke für die innertrinitarische unio 

mystica oder die unio mystica Gottes mit der Seele. 

Pf.I 4: daz lebin unses herren daz grunete’” und wuhs in der lüte 

herzen. 

Pf.I 28: ein gemute, daz da wehset und zu nimet und bluwet und 

grunet in gotlicher ubunge. 

ME. 228: same des ewigen wortz... werd grünend bluend in got 

und fruht bringe; ähnlich 195. 

Seu. 312: got wie hast du minen muot ergruenet und ergruezet mit 

dinem lobe. 

Seu. 317: din darben, herre, si mir ein ewiges widergruenen. 

ME. 186: vor got gruenent und bluewent und frucht bringent alle die 

dinen, als die zwig tuent in irem berhaften stamen und uz ir wol 

getüngter wurtzeln; ähnlich Ad. L.: 5, 2 ff.: du scholt grunen als die 

päume an tugenden und scholt fruht bringen als daz laup (cf. auch 

unter boum der tugent). 

Tau. 160: wie es alles (die ganze Creatur) bluejet und gruonet und vol 

Gotz ist. 

Sil. I 90: Die Gottheit ist mein Saft: was aus mir grünt und blüht, 
das ist sein heil’ger Geist, durch den der Trieb geschieht. 


sein kann, daß demnach grüenen dann nur das organische Wachsen be- 
zeichne, niuwe und grüene aber in den angeführten Stellen fast synonym 
seien. 

1% Wörtlich im lateinischen Traktate: v. d. Leyen. Ztschr. f. d. A. 38 
S. 185. 

10 grunete hieße dann: „sproßte“. 
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Ganster, gansterlin 


Synonym zu vunke, vunkelin der se@le, cf. dort. 

Jo. 15: die bloz ganster, daz da mens heizet; dgl. 

Jo. 44'%, Jo.46: in dem himlischen gneister irs wesens. 

Pf. II 255: in dem kleinen ganster, daz der s@le geist heizet. 

Pf. II 392: an dem blözen ganster. 

Pf. II 495: als ein kleinez ganeisterlin, 520, 585, 670, 675. 
Schürebrand: 3, 1. 23; 5, 1. 30, 1 usw. mit der üblichen Übertreibung 
der späteren Mystik: minneglünsendes ganeisterlin. 


giezen 
Metaphorisches Verbum, für die dynamische Gottvorstellung des 
Mystikers sehr bezeichnend. Identisch in den meisten Fällen mit 
vliezen. Gott ist eben der ‚erste ursprung‘“, die „ewige entgiessung‘', 
die bei Eckhart eine einzige ist, in der Gott sich selbst gegenwurf = 
Objekt wird und hierin zugleich die ihm gleichwesentliche Welt her- 
vorbringt, während sie nach Seuse in eine entgiessung der creatur 
und gotes zu unterscheiden ist'”. Der lateinische Terminus der 
emanatio bedeutet die Entgiessung. 
Tau. 8 als auf Boethius und Augustinus zurückgeführt: daz gottes 
nature und sin art ist, daz er sich usgiezze, und alsus hat der vater 
sich usgegossen an dem usgange der götlichen personen. 
Jo.46 beruft sich auf Pseudodionysius:- di obersten geist ergizzent 
sich in di nidersten und die nidersten ergizzent sich in die sel. 
Jo. 10: di gotlich craft... ergeuzet sich zemal in si'®. 
Tau. 301: giusset sich us der heilige geist in einer unsprechenlicher 
übertreffenlicher minne und lustikeit und durchgiusset und durch- 
fliusset den grunt in dem menschen. 
Th. D. 43: Got hät grossen fleiss zuo dem yngiessen des allerliebesten 
gutz usfluz. 
ME. 180: daz daz vetterlich hertz in Christo Jhesu goszen hat... in 
alle heiligen engel und menschen gefloszen. 
ME. 193: Er (Christus) müst sich uszgiuszen uberflussigklich. 
ME. 281: durchgoszen mit siner inern suszigkait. 


151 Wörtlich identisch mit Pf. II 670, 675. 
16 cf. Philos. Mystik, Bernhart pag. 69. 
153 An dieser Stelle das giezen astral begründet. 
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Pf. II 428: in anderem Sinne: üzgiessen die creatüre. 
Sil.1 138: Je mehr du dich aus dir kannst austun und entgießen, 
je mehr muß Gott in dich mit seiner Gottheit fließen. 


gotvar 
Synonym zu gotförmig, deificatus, vielleicht durch den mittelalter- 
lichen Kleiderkult beeindruckt; der Geliebte trug stets die Farben 
seiner Dame”, so muß der minnende Mensch die Lichtfarbe des ge- 
liebten Gottes tragen. 
Stellen wie Jo. 58: di sel wirt mit got geclaidet scheinen diese Auf- 
fassung zu rechtfertigen. Allerdings ist ja die Vorstellung des Kleides 
der Gottheit, mit dem der Myste geschmückt wird, bereits Eigentum 
der alten Mysterienreligionen. Als Synonyma für gotvar stehen: 
liehtvar, minnevar. 
M. 21, 10: die engel... schoene Minnevar. 
M. 29, 5 u.: die vroelich minnevar naren; dgl. 42, 7. 
M.42, 20: goldvar. 
M. 273, 2: minneviurige kleider. 
M. 271, 9: schoene, viurig, himelvar’”. 
Pf. 11 435: daz inre were... . götlich und gotvar. 
Pf. II 156: swer wil gotvar werden, der sol üfklimmen mit ganzer 
gerunge. 
Pf. II 328: gotvar leben; dgl. 599. 
Pf. I 361: die minnevarwen Seraphin. 
Par. 107: daz erste daz di sele gotvar si; dgl. 111. 133. 
Tau. 83: gotvar schin in siu gefliessen möge. 
Tau. 146: di sele alzemole gotvar, gotlich, gottig (in der kleide, in der 
varwe, in der wise: Die weiteren Ausführungen scheinen die Be- 
ziehung der Metapher gotvar zum Kleiderkult zu erweisen); dgl. 
Tau. 175. 
Tau. 322: das edele gotvar fünkelin. 
Tau. 376: liehtvar, gotvarwes lieht. 


golt 
oft im Vergleich der Wertung gebraucht, vor allem Prüfen der Seele 


ı# cf, Wackernagel, Kleine Schriften I pag. 143. 
165 Dgl. bei Berthold von Regensburg pag. 391. 
168 cf, auch Apok. 3, 18. 
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wie Gold im Feuer’; cf. Ps. 65, 10: probasti nos deus igne, nos 
examinasti sicut examinatur argentum, cf. auch Rubrik: pfenninc. 
Seu. 251: es fürbet das isen = die sündige Seele, es liutret das gold 
= die anfangende und fortschreitende Seele, es zieret daz edel ge- 
smide = die vollkommene Seele (Beschreibung der Wirkung des 
Leidens). 
M. 7, 11: götlich herze gelich dem roten golde, das da brinnet in eime 
grossen kolefiure. 
Tau. 251: dis golt, das wir bi diser minne nemen, das ist gepalieret 
und glisset; dgl. ähnliche Vergleiche mit der Verwendung des Gold- 
wertes: Tau. 68, 91, 100, 159; Bvga. 147. 
Sil.V 304: Im Feuer wird das Gold, ob’s reine sey, probiert, 

und deine Lieb im Kreuz, wie lauter sie gespürt. 


hant dJotes 


beliebte Synekdoche für die Gottheit, begründet im A.T. und N.T.; 
cf. Ps. 31, 4: super me manus tua. 

Ps. 47, 11: iustitia plena est dextera tua; dgl. Ps. 62, 9; 73, 11; 117, 
16; 1 Petr. 5, 6: humiliamini sub potenti manu dei. 

Die bildende Kunst” bringt zahlreiche Darstellungen der Synek- 
doche hant für die Gottheit. Neben den häufigen Beispielen aus der 
Numismatik sei nur an die Darstellung des segnenden und zürnen- 
den Gottes auf der Bernwardstür zu Hildesheim erinnert; die Hand 
redet mit stärkster Ausdrucksfähigkeit. 

M. 211, 2 u.: dine vetterliche hende. 

M. 228, 1 u. bringt das Zitat aus 1 Petr. 5, 6: ir söllent iuch diemüti- 
gen under die bibenden hant des almehtigen gottes. 

M. 266, 3: neigent iuch under die almehtigen hant gottes. 

Pf. 11 117: daz beste guot daz got geleisten mac, daz ist sin rehtiu 
hant. 

Pf. II 457: sich läzen an die gewaltige hant gotes (Petruszitat). 

Pf.I 142 als Gregoriuszitat: Tete got sine hant zuo, alle creaturen 
vilen in ein niht. 

Jo. 49: di hant gotes... ist di wurchend craft gotz durch daz ewich 
werch; Jo. 66 (Petruszitat). 

Seu. 58: er gab sich in die hend gotes. 

Tau. 321 gibt Petruszitat. 


#7 Kraus a. a. O. I pag. 117 bringt Belege. 
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Gold. Schm. XXVII: diu höste hant: 
Belege aus Parzival 13, 13: eines der die höhsten hant truege üf der 
erde... dgl. 465, 28; 487, 20 usw. 
Vogt-Terhorst 142 weist auf Tau. 217, 17 ff.: die Allegorie von den 
drohenden Fäusten Gottes, die sich in gütige Hände wandeln. 
Sil.I1 17: Ich auch bin Gottes Sohn, ich sitz’ an seiner Hand, 

sein Geist, sein Fleisch und Blut ist ihm an mir bekannt. 


hüs 

Altererbte Vorstellung für die Gottheit, cf. Ps. 35, 9: inebriabuntur ab 
uübertate domus tuae. 
M. 57, 2 u.: der gotzthron und der himel ein erlich hus. 
M. 41, 5: gezogen in das wunnerich hus gotz als Ausdruck der unio 
mystica; dgl. 46, 6 u. 57, 2 u. 
Pf. II 233: minne des himelischen hüses. 

Vielleicht gehört auch die Bildvorstellung Pf. II 269 in diesen 
Komplex hinein: nemen wir got in siner vorburc'®, 
Pf. II 144: durchbrichet alle die winkel der gotheit. 
Seu. 336 als Zitat: Ps. 35, 9: trunken von dem unmessigen überfluzze 
des götlichen huses. Weiterführung zu pfallentze gotes’*”. 
für die Seele: kann ganz verschiedene Bedeutungen haben. 
M. 261, 7 u.: min vinster hus wart erliuhtet (d. h. die Seele). 
Dann hüs der sele = tempel gotes, zurückgehend auf 1 Kor. 3, 16; 
2 Kor. 6, 16: Vos enim estis templum dei vivi... quoniam inhabitabo 
in illis (cf. wonen). Dann steht auch in diesem Sinne tabernaculum 
für die Seele und speziell das Allerinnerste der Seele. 
cf. Rich. von St. Viktor: Beniam. maior. V. 2; cf. Banz, M. S. 57. 
Pf. II 36: in deme tempel der s@len (aus Allegorese entstanden). 
Pf. II 46: hütte des geistes = fünkelin (nicht = custos ipsius spiritus, 
wie in der lateinischen Version. Zeitschr. f. d. Ph. 38, 5), dasselbe 
bedeutend wie bürgelin der s&le’” 
Pf. 11 357: daz geistlich hüs unserr se£le. 
Pf.1 27: daz hüs dirre sele ist di heilige drivalteceit... 

In diesen Bildkomplex gehört auch die Metapher: winkel der s£le. 


18 cf. auch die Metapher vom bürgelin der Seele bei Eckhart, die der 
inburcheit bei Seuse. 


16° cf, unter keyser und hof. 
70 Pf. 1178: bürgelin, Seu. 169: inburcheit. 
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Tau. 360: die winkel des menschen; dgl. 43, 103: die winkel der 
selen'”'; dgl. Seu. 529. 

Tau. 411 bildet dann das Adjektivum (cf. besondere Vorliebe für 
adjektivische Neubildungen: klebereht, slecreht): winkelehtiu nature; 
dgl. 418. 

Bvga. 134: das hüs der s£len. 

Bvga. 137: daz wesen der s@le, da got inne ist als in sinem eigen huse; 
dgl. 168, 188. 

Greith 197: die Seele hat eine Vermögenheit, in ihr alle Dinge zu er- 
kennen in ihrer höchsten Kraft und wirft sich in einen Winkel 
allzumal. 

Bei Mechthild 230, 4 werden im Texte die Vorstellungen des göttli- 
chen und des Seelenhauses vermischt. Sie spricht vom winkel des 
heimelichen herzen, cf. pag. 659: ex secreto cordis angulo exsilit vana 
gloria. Der Schreiber aber schrieb fälschlich: us dem winkel des 
himmelschen herzen, wohl weil ihm die Formel geläufig war. 
Mechthild bringt die Vorstellung vom Haus der Seele in einem ihrer 
schönsten metaphorischen, sprichwörtlich klingenden Verse: 213: 
des fundament ich bin, des tynaphel wil ich ouch bliben. 


Sil. I 186: Die ew’ge Weisheit baut. Ich werde der Palast, 
Wann sie in mir und ich in ihr gefunden Rast. 


Sil. IV 127: Gott wohnet in sich selbst, sein Wesen ist ein Haus, 
Drum gehet er auch nie aus seiner Gottheit aus. 


herze 


beliebte Synekdoche für die Gottheit, schon biblisch. 

Tau. 205: daz vetterlich herze. 

Tau. 388: fliehen in daz götlich ufgetane minnende herze. 

Seu. 422: sich vereinen mit dem götlichen herzen. 

für die Seele: Synekdoche, das Innerste der Seele ausdrückend. 
Jo. 108: in deme herezen der sele, in deme Indersten; in deme luter- 
sten, in deme heubte der sele. 

M. 62, 10: ich wolte miner sele herze in zwoei rissen. 


Sil.V 12: Das Licht der Herrlichkeit scheint mitten in der Nacht, 
wer kann es sehn? Ein Herz, das Augen hat und wacht. 


71 Pf, II 110, 102: diu sele muoz däheime sin in irme innigosten. 
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zur unio mystica: M. 7, 12: got tuot si (die Seele) in sin 
gluegendes herze'”*. 
Zum in zwoei rissen cf. M. 272, 19; ähnlich Pf. II 452. 


heinlichi, heimlicheit 
Synonym zu dunsternis gotes, auf Pseudodionysius zurückgehend, 
cf. das arcanum, äövrov des Areopagiten. 
Areop. 614: örı xovpla 7 Aneıgla nr &otv: quoniam arcanum eius 
est eius infinitas. 
Areop. 754: tö is dyadörnros xodpıov Tod Yeodö manifestant arcanam 
illam bonitatem; dgl. Tod &r ädvros xal & ROOT övros qui in 
adytis et occulto exsistit. 
M.39, 17: der unsprechlichen heimlicheit, die zwischent got: und 
iuch leit; von Mechthild weitergeführt im Motiv der tougen minne: 
die briute muessen alle nit sagen, was in beschiht. 
M.53, 1: gotes heimlicheit; dgl. 61, 4; 64, 10u.; 74, 4u.; 105, 12; 
136, 3 u.; 146, 4. Epitheton: suesse gotzheimlicheit M. 197, 12; 174, 4. 
Pf. 11 557: got müge mit dem menschen alle heimlicheit haben. 
In anderer Terminologie: von der verborgenheit der hohen nature 
der drier einekeit. 
Seu. 6: Gotes sunder heinlichi. 
Tau. 204: verborgenheit der heimlicheit gotz. 
Th. D. 18: anschowung götlicher heimlicheit. 
Bvga. 55: wizzen von der heimlicheit gottes. 


hof 

In dieser Rubrik seien die durch die höfische Kultursphäre beein- 
druckten metaphorischen Ausdrücke zusammengestellt. Der Ursprung 
der Darstellung des Transzendenten in höfischem Gewande ist im 
Areopagiten zu suchen, dessen Vorstellungen der coelestis hierarchia 
von großem Einfluß im Mittelalter gewesen sind. Daneben ist aber 
gerade die Ausweitung jener Vorstellungen in der deutschen Mystik 
zu beachten; denn die Mystik speicherte als letzte Zufluchtsstätte des 
höfischen Geistes alle Ideale der versunkenen oder vielmehr der ver- 


12 Ad. L. 21: ich wil dein hertz dertiffen und wil es erfüllen mit mir 
selber und wil es zuosperren mit der minne; dgl. 16: do sah si ir sele 
gegen unserm herren sitzen; 28: mein gotlichez hertz ist gegen dir offen; 
33: ebenso. Die Fülle der Belege zeigt, daß herze eine Lieblingsmethapher 
der Adelheid war. 
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sinkenden Kulturepoche auf. Besonders stark sind die durch höfische 
Komplexe erweiterten metaphorischen Ausdrücke bei Mechthild von 
Magdeburg und Seuse vertreten. 

M. 4, 6 u.: er gruesset si mit der hovesprache, die man in dirre kuchin 
nit vernimet. 

M. 7, 7: ze hove komen der sele als unio mystica; dgl. 255, 11; 104, 22. 
M.7, 8: diu s@le wolgezogen. 

M. 16, 7 u.: gottes milteceit (des Fürsten cf. M. 7, 13) ist die pruenende 
mines lichamen; ähnlich M. 61, 5 u. 

M. 19, 17: ir kamerere, die fünf sinne; M. 70, 9 dagegen der heilige 
geist: kamerer. M. 78, 14; dgl. für Christus. 

M.71, 14; 91, 2u.; 93, 6 vom Teufel für böse Menschen gesagt. 
M. 105, 3 u.: Treue als Kämmerin!”*. 

M. 38, 7 u.: der s£le... palast der heligen drivalteceit; ebenda: richen 
solt von dem keyser enpfan. 

M.41, 5u.: schapel der edelkeit der luteren heren kiuscheit; dgl. 
155, 18. 

M. 110, 11: ze hove dienen in realer Wortbedeutung. 

M. 119, 6 u.: gegen den megden stat er uf und kroenet si stönde, als 
ein keyserlich juncherre. 

M. 131, 16 Gegensatz zum Höfischen: wol mir armen dörperinne; 
M. 175, 8: gebiurlich?”. 

M. 143, 16: hohe brute und edel ritter... muos man mit tiurer koste 
lange und sere bereiten (so die Seele). 

M.249, 17: als die edelen briutgoume pflegent, so si iren briuten 
grosse morgengaben gebent. 

M.217, 13u.: mit mangem ritterlichen schilte des heligen starken 
cristanen gelouben. 

M. 70, 15 u.: wie sere hast du verkebset din elich küniginne. 

M.103, 15 u.: in der besclossenen triskameren der heligen gantzen 
drivalteceit. 

M. 171, 6u.: von dem hohen palaste der heligen drivalteceit. 

Pf. II 79: die triskamer der heligen drivalteceit. 

Pf. I 361: der himelische palas. 

Pf.1 379: der himelische hof. 

Pf.1 395: ein inganc der himelischen phalnze. 


1 dgl. Waag pag. 24. 


ın cf. vilän Parzival 144, 14. 
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ME. 76: diu gebiursch menschait (als Gegensatz zu hövesch, edel, das 
“ dasselbe bedeutet; dgl. ME.: mit ainem as gebiurschen sinn; ME. 195: 
die morgengab deins liebs Jhesu Christi, cf. M. 249, 17). 

ME. 208: das lustlich land der vetterlichen pfaltze. 

ME. 226: aller himlischer hoff: Antithese dazu: ain armes kuchen- 
bueblin; cf. M.4, 6 u.: hof und kuchin (dgl. in Antithese stehend). 
ME. 257: mit einer hochgezogner sel in got. 

Die Stelle ist sehr interessant durch Verquickung zweier metapho- 
rischer Motive: ursprünglich ist wohl das auch bei Mechthild übliche 
gezogen = wolgezogen als ethische Qualität gemeint. Margaretha 
denkt aber nicht mehr an diese höfische Eigenschaft, sondern an das 
Ziehen des Göttlichen Atems, das die unio bewirkt; cf. unter ziehen; 
daher das Epitheton: höch. 

ME.250: bis du es (das Jagdhündlein) mit dir ze hoff bringist. 

Seu. 12: si (die Minne) ... lert in wesen hoflich. 

Seu. 27: ein schapel von gotte erwerben. 

Seu. 102: der himelsche hofe; dgl. 111f.; 242, 284, 374, 442 usw.'”®. 
Seu. 457: in der himelschen pfallentz; dgl. 547. 

Episch-höfisch scheint auch die bei Seuse des öfteren wiederkehrende 
Formel: „wunsches gewalt“ zu sein, cf. Seu. 93f., 242, 292, 295, 
377, 450. | 

Silesius bildet in diesem Bildkomplex das metaphorische Adjek- 
tivum: gehöft. 

Sil. VI 139: Mensch, wirst du nicht gehöft und klebst am Kloß der 
Erden, 
wie soll der Himmel dir, der keinem Pflock wird, werden? 


huote 


In dieser Rubrik seien einige der auf das übernatürliche Leben an- 
gewandten höfisch-ritterlichen ethischen Ideale zusammengestellt. 
Jo. 65: lieb on huote die ist ein valsch minnerin und ist ein uber- 
greifferin dez rehten gemaheln. 

Seu. 103: geischlich huote; dgl. 318. 
Tau. 324: huote setzen; dgl. 273. 
Bvga. 40: so er der tugent nit het, so hat er ouch kein huote; dgl. 176. 


175 Bihlmeyer, Seuse 457 bringt weitere Belege; auch vgl. ME. Anm. 
pag. 347. 
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M.23, 1u.: kamerer (der Seele) das ist die huote... gekleidet mit 
staeteceit.... gezieret mit getwange. 

Bei Mechthild erscheint das höfische Ethikideal für die Seele im 
Gottesverhältnis am ausgeprägtesten; sie variiert gern die Termini: 
huote, zuht, mäze, gezogenheit, steteceit usw. 

M.28, 11: die grossen zuht in der bekantnisse. 

M.47, 2u.: mit gezogener wisheit; dgl. 48, 4u.: die gebunden 
. minne... ist gezogen. 

M. 51, 18 u.: sele gezogen und stille; dgl. 69, 8 u.; 106, 5 u.; 113, 16; 
132, 2. 

M. 63: das si (die Weisheit) mir die heilige mäze bringe (nicht La: 
messe, wie Morel druckt; cf. pag. 573: quod modicum eius sortiar 
consilio). 

M. 73, 8 u.: in heliger temperunge alles irs tuondes, synonym mit 
mäze. 

M. 102, 11 u.: selig einunge mit grosser huote behalten, dgl. 109, 12 
(gebunden anstatt gehalten). 

M. 132, 10: die minne hät mäze an ir ordenunge. 

M. 133, 17: in gezogener wise als man pfleget in himelriche ze vorh- 
tende; ähnlich 193, 15 u. | 

M. 135, 5: Got helfe uns rehter masse. 

M. 136, 12 u.: in gezogener wisheit. 

M. 173, 17: mit scharpfer huote dines herzen. 

M. 176, 17 im Liebesakt: got beginnet die masse ze temperende, 
wenne er ir masse besser bekennet denne si selber’”®. 

M. 227, 12: sele... in unwenklicher zuht gekleidet. 

M. 259, 19: die helige gebruchunge ... erlich gezogen. 

Pf. II 218: disiu gnäde der gotheit vliuzet üz als ein stöteceit. 

Pf. II 552: geisel die den menschen ze der huote unde ze der tugende 
tribet. 

Pf. II 569: mensche bedarf stäter huote; dgl. 348, 356, 398, 406, 407. 
Pf. II 407: sin brüt, diu s@le sol huote unde zuht haben. 
Bezeichnend ist auch die Definition Par. 33: di sele ist ein creature 
di maze hait'”, so gilt auch für die geistliche Sphäre das Lied der 
mäze, dieses charakteristischen Ideals einer Kulturepoche mit aristo- 
kratisch-sittlichen Grundzügen, das Walther von der Vogelweide in 
ihr besingt: frowe mäze, aller werdeceit ein fuegerinne. 


17° Entspricht genau Freidank Bescheidenheit S. 3, zitiert S.71 oben. 
177 Vogt-Terhorst pag. 123 weist auf die Allegorien des Maßes. 
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indruck, ingesigel 


Der Vorgang des Siegelns ist von alters her als beliebtes Bild für die 
unio mystica gebraucht worden, cf. Cant. 8, 6: pone me sicut signa- 
culum super cor tuum; desgl. Apocal. 9, 5. 
Areop. 643, 670: sigillum im Vergleiche. 
Bemerkenswert ist, daß der Terminus Eindruck hier seine Begrün- - 
dung hat, ursprünglich also ganz sinnlich galt. Man denke nur bis 
auf die in den antiken Mysterienreligionen?”° übliche Form der opgayis 
zurück. Eindruck wurde dann als Bildausdruck immer mehr ver- 
geistigt und ist gerade für die Einwirkung der Mystik auf die Ent- 
wicklung der Sprache nach der vergeistigenden Richtung ein beson- 
ders gutes Beispiel, cf. Zirker pag. 28, 62. 
M. 26, 2 u.: er leit si im von herzen nach — gibt der Übersetzer 
pag. 570: et super cor suum sicut signaculum dignanter ponit. 
Vielleicht bringt M. 139, 9 u. dieselbe Vorstellung: das ich min sele 
und min sinne also tief in dich winde'”®: | 
pag. 592: sic in te infigam et involvam. 
M. 6, 6 u.: o minne,... gib mir frowe din ingesigel. 
M. 128, 2: weget wider in dac ingesigel das am criuze was gegraben. 
Pf. 11 96: dä sich got in si drüket. 
Pf. II 170 Vergleich: Drüket man ein insigel an ein grüene wahs ... 
daz iz alleine bilde wirt ... daz ingesigel gedrüket genzlich durch daz 
wahs, daz des wahses niht über blibet ... also wirt diu s@le genzliche 
mit gote vereinet an dem bilde und an dem glichnüsse. 
Pf. II 308: daz bilde der gotheit ist gedrücket in die s&le, dgl. 415, 83. 
Pf. I 124: got hät in die sele druckit ein unvertilgelich ingesigele, daz 
ist daz bilde der heiligen drivalticeit (verwiesen auf Augustinus, De 
trin. X, XIV). 
Pf. 1238: ein intrucken des geistes. 
Pf. 1323: diu s@le näch gote geformet unde gebildet... als ein insigel 
üf sinem stempfel; dgl. 368: diu sele üf gotte gevueget. Pf. I 371, 394. 
Greith 198: das ist das Eindrücken des Geistes in die ungeformte 
Form, die Gott ist (daß der Geist formlos wird). 
Seu.8: de im dise indruck von got beschah; bei Seuse indruc nur 
einmal, dagegen Bild des Siegels: Seu. 522, 525. 

Vielleicht ist in den Bildkomplex auch Seuses beliebte Metapher 


178 Bousset pag. 278. 


10 Dazu allerdings kommt die Vorstellung des Schutzmantelmotivs. 
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des furspan'® hereinzuziehen cf. Had. 97: Sie hatte auf der Brust 
eine Spange mit göttlichem Insiegel, durch das sie mit der einigen 
göttlichen Einheit vertraut war; dgl. braucht Hadewych das Bild: 
mit der göttlichen Minne versiegelt. 
Tau. 211: alsus bild in in dich und dich in in. 
Bvga. 44: daz ist das götlich bilde, daz in den geist getrucket ist; dgl. 
47, 161. 
Ruysbroeck IV 9: dat beelde selen wi drucken en formen in herte... 
ghelijce enen seghele. 
ME. 163: das es in uns getrucket werde ze ainem als wären minne- 
zeichen. 
Par. 22: in di formen des ewigin lichtes sal sich druckin die edele 
sele; dgl. 38. 
Jo. 52: so druck ich mein pild in dich und daz dein in mich’*. 
Jo. 103: di sel... sol daz guldin insigel in sich drucken, so wirt si 
selber dem insigel gelich. 
Nic. v. L. 18 weite Ausführung der Bildvorstellungen von wahs und 
ingesigel.: also wirt auch die sele gentzlichen gode vereinet; dgl. 83: 
Gnade heyscet eygentliche eyn bilde der drivalteceit, da got ist daz 
ingesigele und die sele daz wahs. 
Auch höfische Lyrik und Epik kennen die Metapher vom insigel 
der minne, cf. Tristan V. 7816: Ysot: daz wäre insigel der minne; 
dgl. Walther von der Vogelweide 108: der minne ingesigel, cf. Gold. 
Schm. XXXV. 
Sil. V 264: Mensch, wenn dein Herz vor Gott ist weich und rein, 

so druckt der heil’ge Geist das Bildnis Jesu drein. 


jubilieren 
als Ausdruck der Seele in der unio mystica. Thomas von Aquino 
nimmt die Definition des hl. Augustinus wieder auf. 
Aug. in psalm. 99, 4: qui iubilat verba non dicit, sed sonus quidam 
est laetitia sine verbis; cf. auch Gregor von Tours: iubilus dicitur 
quando ineffabile gaudium. 
Thomas in psalm. 32, 3; in ps. 46a: est autem iubilus laetitia 
ineffabilis. 


ı0 Seu. 392, 7; 400, 25; 480, 3; 493, 4. 
ı1 Ad. L. 39: ich wil dein sel drüken an mein gotheit, dgl. 67: daz si 
dankt, si klebot in im als ein wahs in ainem insigel. 
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Seu. 173: jubilieren ist ein fröde, daz diu zung nit gesagen kan, cf. 
ME. 139. | 

M.11, 5u.: in dem iubilus der heligen drivaltekeit. 

M. 118, 5 u.: entschlafen in eim himlischen jubilo. 

Had. 16: mit dem mächtigen und ewigen Gott aber wirst du in süßer 
Gelassenheit lieben und jubilieren tief im innersten Wesen. 


inschlac, inganc 
Spezifisch mystischer Terminologie angehörig wie die Ausdrücke 
überschlac, überswanc. In der deutschen Mystik nicht originell, son- 
dern Uebersetzungstermini der Scholastik oder der lateinischen 
Mystik. 
Die Termini inganc, üzganc zumal bei Ruysbroeck scheinen mit 
astralen Vorstellungen gesättigt zu sein, vielleicht bezogen auf die 
Sonnenbahn, den Eingang bzw. Ausgang in und aus den verschiede- 
nen Tierkreisbildern bedeutend. 
M.46, 1: us allen dingen in got gan. 
M. 75, 1: diu ingände minne von grözer überfluot. Von Jesus Christus 
wird innerhalb des trinitarischen Prozesses des öfteren von üzganc 
gesprochen; cf. 
Tau. 299, 6: in paradoxer Darstellung: der sun usgande und doch 
inne blibende; dgl. 9, 29 usw. 
Pf. 11 539: diu creatüre hät einen inganc in gotte. 
Pf. II 92: gotes üzganc ist sin inganc. 
Seu. 327: ein kreftiger inschlag in sich selb (als göttliche Offenbarung 
gefaßt). 
Seu. 337: übersetzet in ein ander forme (als Ausdruck des trans- 
formari). 
Seu. 182: in der ingenomenheit”® kunt der geist... in sin selbes ver- 
gessenheit. 
Seu. 346: nach dem usschlage: bei Thomas: exitus de veritate 9, 2 
ad 2. 
Tau. 271: ir süllent in gon und us gon und süllent volle weide vinden. 
Tau. 152: tuot der geist einen überswanc in das götlich abgründe. 
Tau. 160: ein übervart in ein gotformig leben. 
Tau. 248: durchbruch tuon in den grunt'“. 


182 Gebhardt pag. 106 bringt die unglaublich groteske Erklärung mit der 
Schnecke. 
18 cf, auch zum Motive der militia dei. 
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Tau. 250: durchbruch tuon durch das hoch leben unsers herren. 
Tau. 360: die wege des innewendigen zuoganges zuo gotte. 

Bvga. 10: in dem uzgange sin selbes und aller dinge. 

Bvga. 9: so die sele einen inslac getuot in sich selber. 

Bvga. 48: ein üzganc aller zitlicher dinge, ein ingang ewiger dinge. 
Bvga. 64: daz ouge daz ist die intringende minne, cf. diu ingönde 
minne Mechthilds M. 75, 1. 

Bvga. 80: so diu s@le ingetringet in daz wesenliche guot daz got ist. 
Bvga. 139: des üzbruch ist götliche minne und sin invluz ist ouch 
götliche minne. 

Bvga. 161: ir üsgän und ir ingän (Christus nach siner menscheit und 
nach siner gotheit). 

Bvga. 183: minne ist sin infliessen und sin usfliessen. 

Ba.M.S.v. 885: es ist ietz der dürbruch din, cf. Banz’ Erläuterung: 
Ausdruck der via purgativa. 


jagen 
Terminus für den Minneprozeß, sehr beliebt sowohl in geistlicher’” 
wie auch weltlicher Sprache. Man denke nur an die Gattung der 
Minneallegorien, die das ritterliche Liebeswerben als Jagdallegorie 
formen, unter denen Hadamars von Laber Jagd das bedeutendste 
Dokument ist. 
M.18, 1: du jagest sere in der minne. 
M.34, 25: so beite ich... mit jagen. 
M.49, 7u.: ich jage dich mit almaht... keme ich reht von dir uf 
das spor (deutlich Jagdmotiv). 
M. 132, 13: mit maniger girekeit irs jagenden herzen; dgl. 163, 2 u. 
M.181, 12 u.: min sel jaget mit ir gerunge nach dem grossen wilden 
tiere (persequens utpote venator feras immanes et silvestres, pag. 639). 
M.283, 12u.: ein überwunderlich gros jagen danach (nach deme 
götlichen abgrunde); dgl. 284, 5 u. 
Pf. II 494: so läget ir das wilt Kristus üf sinem spor (zitiert der minne 
buoch: min lieber ist mir vorgangen an siner forme: Cant. 3, 1 bzw. 
5, 6). Die Stelle ähnelt M.49, 7 u. 
Pf. 1I 547: daz du vor jagtest, dac jaget nü dich’, 


152 cf. Nicolaus von Cues: De venatione BADINES® bei Plato, Phaedo 66C 
steht bereits: rn» tod övros Umolar, 

185 Eckhart, Sievers 413, 43 zitiert Augustinus: Ensirat, in psalm. 69: iam 
ergo quaerere eum incipe, qui prior quaesivit te. 
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Pf. 11 30; dgl. 582: er (got) jaget mit siner minne allez daz die minnen 
mac üzer aller manicvaltekeit. 
Pf. II 190: der vater jaget unde tribet alle zit darzuo, daz sin sun 
in mir geborn werde. 
Pf. 11 582: in allen vernünftigen cr&atüren inde ich ein es 
gotes. 
Pf. II 636: die nä jagent Kristi menscheit; dgl. II 649. 
Seu. 400: elliu herzen hant zuo ir ein jagen (zur Weisheit und 
Bloßheit). 
Seu. 427: ein jagendes ilen hin zuo dem iemer werenden guote; dgl. 
201, 216, 469. 
Tau. 42: weles ist nu dis jagen? Nüt anders denne das der indewen- 
dige mensche gerne zuo gotte were (als Pauluszitat). 
Tau. 393: der mensche sol got... jagen (Got meinen, suochen 
= dieselbe Vorstellung). 
Tau. 413: ich suochen, ich meinen, ich jagen Got. 
Tau. 312: Allegorie von der Jagd’. 
Bvga. 133 Vergleich: also ein jagehunt dem wilde nach louffet... 
also louffent die crefte alle. 
ME. 250: nit enlasz ab deinem seil dein und sein armes und rüdigs 
jaghündlin, bis du es mit dir ze hoff bringist. (Man beachte die ganz 
in höfischen Vorstellungen verweilende Stelle) cf. Anm. Strauchs 
pag. 379. 
ME. 251: ein begiriges gejegd. 
Greith 349: mir geschah recht wie einem Jägerhunde; wenn er das 
Wild erschmecket, wird er so begierig nach ihm, daß er sich selber 
zu Tode liefe, ehe er von ihm abließe. 
Ba. V. 1160: du flühest mich, ich jag dir nach, nach diner minn so 
ist mir gach!®” (sagt Christus). 
Sil. II 115: Wie wohl wirst du gejagt von Hunden, lieber Christ! 

So du nur williglich die Hindin Gottes bist’*®. 


| kintbette 
cf. Jo. 4; Pf. II 234, 274 usw. Weitere Erläuterung unter berhafticeit. 


186 cf. Vogt-Terhorst pag. 126. 
197 cf. die Darstellungen in der bildenden Kunst. Peltzer pag. 197. _ 


188 Das Jagen kann also objektiv und subjektiv die Seele treffen, entweder 
sie jagt nach Gott oder Gott nach ihr. 
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kleit 
für die Gottheit: Vorstellung der bekleideten Gottheit im Ge- 
gensatz zur bloßen absoluten Wesenhaftigkeit der Gottheit. Vielleicht 
Grundlagen biblisch: Ps. 92, 1: decorem indutus est; Ps. 103, 2: 
amictus lumine sicut vestimento. 
M. 34, 5: du kleidest dich mit der sele min (und du bist och ir nehstes 
kleit). 
M.52, 12: din kleit und min ist ein unbeflecket. 
Pf. II 228: minne nimet got under einem vel, under einem kleide; 
des entuot verstendikeit niht; dgl. 270: Vernünfteceit nimet got blöz, 
als er enkleidet ist von güete unde von wesen. Güete ist ein kleit, dä 
got under verborgen ist, und wille nimit got under deme kleide der 
güete. 
Pf. II 488: so wänent die liute, got habe eine niuwe minne an sich 
geleit (wie ein Kleid). 
Pf. 11 297: disiu kraft nimet got in sime kleithüse. 
Pf. II 110: vernünfticeit nimet got in sime kleithüse blöz als er ist ein 
än underscheit. 

Diese die stereotype Metapher des blöz = absolutum weiterführende 
bildhafte Vorstellung Gottes, der wie ein Mensch gedacht wird, der 
in seinem vestiarium sich aller Kleider, d. h. aller Akzidentien ent- 
ledigt hat, zeigt die Produktivität von Bildkomplexen an’®. 

Pf. II 435: üzgegossen in einen niderval der gekleideten gotheit. 

Jo. 7: Si crigent wider in daz blosse wesen und nimt got blozze e er 
worde becleidet in den gedanchen mit weishait und mit guet. 

Jo. 63: die obersten engel... sehen got an seinem kleidhaus. 

Seu. 186: warheit . . . gebirt sich in der enteckunge der bedahten 
blossheit (ohne weiteres mit Gottheit identifiziert). 

Had. 97: so ist das Kleid des einigen Willens mit göttlicher Natur 
vollkommen geziert. 

In Vision 10 sieht sie das Kleid der Königin Gottheit ganz voller 
Augen gezeichnet (Attribut der Himmelsgottheit), cf. auch Hildegard 
von Bingen und Tau. 379: sin kleit ist alles vol ougen, = die heilige 
vorhte Gotz. 
für die Seele: in positivem Sinne: bekleidet sein mit der 
Gottheit, uraltes Motiv der Mysterienreligionen; der Myste wurde 
bekleidet mit dem Kleide der Gottheit während der heiligen Kult- 


18 cf, pag. 42 dieser Arbeit. 
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handlung®”, im negativen Sinne: bekleidet sein mit dem Irdischen, 
als Gegensatz zu dem Zustande der blözheit der Seele. Beide Motive 
sind bereits bei Mechthild von Magdeburg zu finden. 

M. 56, 3: gekleidet mit der vinsteren erden. 

M.34, 5 als Ausdruck der via purgativa: die sich von der erde 
enkleidet. 

M. 72, 10: si wirt enkleidet””' mit dem pfellere der schönen minne 
(als Parallele zur Passion Christi steht die Passion der minnenden 
Seele). An dieser Stelle scheint der Text stark verderbt zu sein, 
cf. pag. 467: vestibus tum plane spoliatur, cum charitatis purpura 
coelitus decoratur, enkleidet gehört offenbar nicht zu pfellere, es 
stünde sonst auch bekleidet. 

M.19, 13 u.: bringt die im Mittelalter so sehr beliebte Kleider- 
symbolik'” in Anwendung auf die Kleider der Seele. 

M. 280, 5: im Vergleiche wird von den Hochzeitskleidern der Seele 
gesprochen: swenne die juncfrowen ze allen ziten gekleidet sint 
nach dem willen irs briutegoumes, so bedürfent si nihtes m& denne 
hochzit cleidern (wiederum Allegorie von Hochzeits- und Werktags- 
kleidern der Seele). 

Pf. II 556: mit gote umbevangen gibt offenbar den außerordentlich 
feinen Vergleich wieder wie 

Pf. Il 555, 34: got ist umb in, als min kappe umb min houpt ist, 
unde wer mich an wölte grifen, der mueste min kleit zem Ersten 
rueren. 

Pf.1 142: mit wisen behangen. 

Tau. 311: gekleidet mit den tugenden Jhesu Christi. (Geht wohl 
zurück auf das durch Mysterienreligionen beeinflußte Wort Eph. 4 
23: induite novum hominem; dgl. 311, 13; 311, 24, 27; 369, 17; 
cf. Vogt-Terhorst pag. 54.) 

Seu. 492: iuch mit Jhesum umbkleiden; dgl. Bvga. 58. 

Seu. 553: bekleid dich mit gottes sterki’”. 

In peiorem partem gewendet: 


1% cf. bei Bousset und Dieterich, dazu gilt Kol. 3, 12, Eph. 4, 23; 6, 11: 
induite vos armaturam dei. Par. XXXVIII gibt kleit als bloßen Über- 
setzungsterminus habitus. 

#1 Ist zu lesen: bekleidet? 

ı#2 Stöckle weist pag. 47 auf Reinmar von Zweter usw. 

ı# Ad. L. 7: got cleidet si mit weissem cleide und mit rotem und mit 
grüenem. 
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Th. D. 95: mit sorgen usw. behangen und bekleit. 

Seu. 170: behangen steti (d. h. eine mit dem Sich bekleidete Stäte; 
dgl. Seu. 357: ane behangnen fursaz: selbstsüchtiger Vorsatz). 

Seu. 470: behencket in usserkeit. 

Bvga. 177: behangen mit den creaturen. 


Sil. III 103: Wer selig werden will, der muß mit weißer Seiden, 
so zierlich als er kann, sein’ Leib und Seel’ bekleiden. 


kösen 


Verbale Metapher für die unio mystica. Die ursprüngliche Be- 
deutung der Zwiesprache wird verengert durch die Beschränkung 
des Terminus auf die Vorstellung des durch erotische Momente be- 
eindruckten minnekösen, die Liebkosung’*. 

M. 45, 11: got runet mit siner liebi in das enge enoete der sele. (Da 
liegt die Vorbildung des bei Eckhart so beliebten Ausdruckes: Gottes 
Einsprechen in die Seele.) | 

M.19, 21: wir han das runen wol vernomen. 

M. 200, 5: da got mit der sele redet, das ist in der sele. Swenne aber 
got in der sele sprichet... 

Pf. I 5: gebrüchte mine s@le der gotheit... dit was ein innewendige 
zuosprache in di vernunft, alsö got kösit mit der s@le und di sele 
kösit zu gote. 

Pf. I 23: in eime heimelichen geköse mit gote; dgl. Pf. I 325. 

Jo. 103: zartü sele.... wie er dich meinet, minnet, mit dir köset. 
(Während die ersten Beispiele nur ein bloßes vertrauliches Gespräch 
bedeuten können, klingt hier das erotische Motiv an.) 

Pf. II 152: diu &wige wisheit köset mit der sele. 

Pf. II 610: dä wirt diu s@le kösende von gote unde da köset got mit 
der se£le. 

„Pf.II 625: bringt dasselbe Bild in anderer Wendung: hete mit im 
dö ein kurzewile. 

Seu. 12: minnekosen; dgl. 16, 24: minnekosendiu wort. 

Seu. 113: mit disem und derley götlichen kosene. 

Seu. 197: ein kosen mit der ewigen wisheit. 

Seu. 287: hab ein kosen in dinem herzen mit in. 

Seu. 548: Ich wil mit minem geminten kosen. 


[nJ 


#“ Ad. L. 95: ein süessez kösen daz eur sele mit got haben sol. 
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keyser, künic 

altererbte Metapher für die Gottheit, im Mittelalter neu belebt unter 
der starken Geltung der monarchischen Gewalt'”, die ja auch das 
Papsttum repräsentierte. So wird auch die Metapher Papst für die 
Gottheit in ebendemselben Sinne angewendet. 
M. 177, 13: der hohe babest von himelriche. 
ME. 220: er vermag-dir als der oberst babest wol vergeben din sünd. 
Tau. 100 im Vergleiche: rehte also ein mensch wolte gon zuo dem 
babeste (so geschieht einem Menschen, der sich an Gott wendet). 

Die Grundlagen der Vorstellung Gottes als Kaiser sind biblisch: 
Ps. 43, 5: tu es ipse rex meus et Deus meus; dgl. Ps. 5, 3: rex meus 
et Deus meus. Ps. 46, 8: rex omnis terrae Deus; dgl. V. 9. Ps. 83, 4; 
94, 3; 144, 1; dgl. Röm. 8, 38; Kol. 1, 16. Der erfolgreichste Weiter- 
entwickler dieser Vorstellungen des Gottesreiches als Monarchie ist 
der Areopagite; auf ihn ist die Mehrzahl aller hierarchischen Vor- 
stellungen des Transzendenten unmittelbar zurückzuführen. 
Areop. 634: oiov tö Baouleös, tö Tloımris, rö Ilavroxodıwe; tavra ydag 
Toy x0ıw@y ng0v0L@Y: ut Rex, Creator, Omnipotens; haec enim nomina 
sunt divinae Providentiae in genere; dgl. 974, besonders aber 970, 
163 D, 238 B, 258 A. 
M.29, 18 zeigt deutlich des Areopagiten Einfluß: die ertzengel, die 
hohen fürsten; dgl. 91, 2 u. 
M.7, 13: got der hohe fürste: also sich der hohe fürste und die 
kleine dirne alsust behalsent und vereinet sint als wasser und wein; 
dgl. 154, 3u. 
M. 31, 9: engel, das kreftige ingesinde des himelriches. 
M.44, 3: Man muos die kuniginne wekken (die Seele) swenne ir 
kunic (Gott) komen wil; dgl. 277, 14 u.; 276, 15 u. 
M.65, 4: Maria, erlichiu keyserinne (Maria als weibliches Prinzip 
der himmlischen Hierarchie); dgl. 207, 15 u.; 236, 16 u.; 240, 4. 
M.19, 21: wir han das runen wol vernomen, der fürste wil iuch 
gegen komen. 
M. 119, 6 u.: Von Christus wird die höfische Sitte des Grüßens aus- 
gesagt: gegen den megden stat er uf und kroenet si stende, als ein 
keyserlich juncherre. 
M. 139, 15: ein hohiu unzuht, das ein küngesbrüt also gerne in dem 
pfuole wattet. 


186 cf, die Klagen Konrads von Würzburg über das Interregnum. 
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M. 167, 6: dise juncfrowe mit minen keyserlichen armen zuo mir 
ze nemen. (Das Epitheton keyserlich hat hier noch prägnante Be- 
deutung; weil Gott Kaiser ist; keyserlich wird aber auch sonst als 
einfach identisch mit „vollkommen“ gebraucht, cf. Tristan v. 708 
siniu [Riwalins] keyserlichiu bein.) 

M. 211, 9: milter got (milte als spezifische Eigenschaft eines mittel- 
alterlichen Fürsten) ?®., & 

M.212, 13: keyser aller eren, crone aller fürsten. 

M. 215, 4: diu hohiu majestat. 

M.239, 12: keyserlicher gotz sun. 

M. 242, 14: sine keyserlichiu ougen. 

M. 261, 14: minne was glich einer edelen keyserin jungfrowen. 

M. 264, 12: vrowe keyserinne, liebiu gotzminne. 

Pf. II 425: herzoge und obröster vater... des höhen himeles. 

Pf. II 446: der riche minnecliche milte got; dgl. 448 (deutlich höfische 
Epitheta). 

Pf. II 13: Got... ladet zuo disem hove. 

Pf. II 124: Vergleich: als ein trüchsaeze würket in des küniges maht. 
Pf.I 18: Märiä ein kungin des himels. 

Pf.1 50 Christus = ein herzoge. 

Seu. 15: bist du (die Weisheit) mins herzen keisrin. 

Seu. 20: himelfürst. 

Seu. 91: des keiserlichen herren frumer riter (Verbindung mit dem 
Motiv der militia Dei). 

Seu. 171: ein einiger fürst. 

Seu. 322: kunic aller kunige; dgl. 460, 491, 538. Christus als kunig- 
liche strasse, cf. Hor. 25: per viam regiam; 541: o einiger fürste und 
erster anvang aller wesen und ein hertzog aller scharen. 

548, 542: das Kreuz = das künglich' rich, cf. regnabit a ligno deus 
im Hymnus des Venantius Fortunatus: Vexilla regis prodeunt. 
Tau. 11: von dem kuniglichen stuole. 

Tau. 85: dem minneklichen hertzogen süllent wir nachvolgen. 

Tau. 316: Paulus der edel fürste. 

ME. 221: mit dem kuniclichen zwei sines hailligen crützes. 

Gold. Schm. XXVI, XLVII, XL bringen Belege aus Epik und Lyrik 
der weltlichen und geistlichen Literatur. 


186 cf. Seu. 84: bis milt und tugenthaft; dgl. 8, 71, 100: got — miltü 


milteceit. 
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Ba. M. S. v. 1828: wan du bist der rich kaiser güt, in dess hof man 
ist allweg wol gemüt, cf. Ba. 100, 149. 

Waag 16: got kunic, keysir allwaltic. 

Waag 132: himelisgiu chunginne. 

Waag 151: chunec aller keisere. 

Mit der Metapher keyser für Gott hängt die Vorstellung des himm- 
lischen Hofes, der himmlischen Pfalz eng zusammen, cf. unter hof 
und Belege zu Pfalz Gold. Schm. XLVII. 

Auch der Epik ist die Vorstellung des höfischen Gottes geläufig. 
Tristan v. 15556: gotes höfscheit. 

Hartmann Erec. v. 5517: als ez der hövesche got gebot. 
Erec 3460: diu gotes hövescheit. 
Tristan 14 879: Maria himelischiu künigin. 

Der Ackermann aus Böhmen, Burdach Anm. pag. 199, bringt Aus- 
drücke aus dem Formelschatze der religiösen Dichtung: der himel- 
grave, der mechtig aller werlte herzog, fürste himelischer massenie, 
des himels armonie usw. 

Sil. VI. 138: du schmückst dich, wenn du sollst nach Kaiserhofe gehn, 
und denkst, o gröbster Baur, ohn’ Schmuck vor Gott zu 
stehn. 
kuss 
altererbte Metapher für den Prozeß der unio mystica; das contagium 
magicum et mysticum war der Kuß; cf. Cant. 1, 1: osculetur me 
osculo oris sui. 

Im Isiskulte wird dem Adepten ein Brautgemach gerüstet und ihm 
befohlen: Naht der Gott, so presse Mund auf Mund, und er wird mit 
dir tun, was die Männer tun mit ihren Weibern’”. 

In ebenderselben Weise wird von allen christlichen Mystikern der 

Kuß als Einung von Mensch und Gott symbolisiert. Der hl. Bernhard 
fand die herrlichsten Hymnen auf den mystischen Kuß, cf. Sermon. 
in Cant. cant. 31, 6; 8, 6; Ries pag. 286'”. 
M. 11, 11 u.: ie das muntküssen suesser smecket. (Interessant ist die 
Variante in ME. 252; Heinrich von Nördlingen addiert in seiner 
exegesierenden und stets das spirituelle Wesen der Dichtung Mech- 
thilds betonenden Art: ein wessenlich: ie susser smecket das wessen- 
lich mundküssen.) 


19 cf. Reitzenstein, Hellenistische Mysterienreligionen. 
108 Serm. in cant. 8, 6: Selig der Kuß, durch welchen nicht nur Gott er- 
kannt wird. cf. Ries, Das geistliche Leben nach Bernhard von Clairvaux. 
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M. 18, 5 u.: wirst du... mit minem geiste geküsset. 
M. 37, 12: in dem feinen stark lyrischen Ton des Liedes II, 15, das 
ohne weiteres als weltliches Lied bezeichnet werden könnte: 


Swelch mensche wird ze einer stunt 

von warer minne rehte wunt, 

der wirt niemerm& gesunt, 

er enküsse no (wohl noch) denselben munt, 
von dem sin sel ist worden wunt. 


M. 49, 15: er durküsset si mit sinem götlichen munde. 

M. 52, 13: din munt unt miner ist ein unküst; der lateinische Text 
bringt durch eine Hinzufügung eine Erläuterung: pag. 545: os tuum 
et meum est unum osculis carnis intactum. 

M. 56, 9 u.: Merke, ob si do üt geküsset ward; vielleicht ist diese 
Stelle als Randglosse aufzufassen; denn es folgt im Zusammenhange 
des Ganzen ein unvermitteltes: in dem kusse wart si do ufgeruket in 
die hoehsti hoehi über aller engel koere. 

M. 66, 18: du bist ein kreftig kus mines mundes. 

M. 71, 6: so got si küsset mit suesser einunge. 

M. 101, 9: da wil ich dir ein suesses muntküssen geben. 

M. 175, 6: uf das er si möhte durküssen und mit sinen blossen armen 
umbevahen. 

M. 219, 19: halsen und kussen und unbegrifliche gotheit umbevahen. 
M. 263, 12: vro heliceit ... kussent miner sele munt. 

Pf. 1 397: ein küssen und ein umbevanc ir beider herzen. 

Pf. II 267: Wenne der sele ein kus beschiht von der gotheit, so stet si 
in ganzer vollekomenheit ... da wirt ein umbevanc von der einekeit 
in dem £rsten berüeren. (Die stete Verbindung von umbevanc und 
kuss ist bemerkenswert.) 

Pf. II 93: daz ist der kus der s@le, dä ist munt ze munde komen. 

Jo. 6: da ist mund zu mund komen und da ist kuez zu kuez komen. 
Seu. 93: ich wil si als inneklich durküssen und als minneklich umb- 
vahen, cf. M. 49, 15. 

Seu. 550: dich, lebender brunne ... so trutlich umbschliessen und 
zuo mir trucken und süesclich ... durküssen. 

Tau. 383: in miner selen ... umbe halsen und hundert tusent werbe 
küssen. 

ME. 165: gib uns den kus dins ewigen frides durch das herze in 
die sel. 
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ME. 174: wie wirt euer mund so nahen gefügt zu dem mund gotz. 
(Auffallender Anklang an das Zitat des Isiskultes’®.) 

Ba. M. S. v. 1682: hie wil er sich lassen küssen... das ich mich Ion 
_ küssen dich. | 

Ba. 93: bringt zahlreiche Parallelen für die Vorstellung. 

Ba. 95 zu v. 1730: wie es umb diss küssen sy getan; dgl. Ba. 104. 
Bvga. 113 bringt eine Definition zu kuss der s@le: küssen ist nit 
anders wan vereinunge liebes mit liebe, und da gaffet”” eins das 
ander an, und eins ist also gar vergleffet uf daz ander daz eins daz 
ander nit enmäg. 

Had. Brief IX, 21: Aber einander genießen sie: Mund in Mund, Herz 
in Herz, Leib in Leib, Seele in Seele. 

Had. 50: deinen Kuß gib Gott nicht eher als du weißt, daß er von 
ewiger Dauer sein wird. 

Had. 54 Definition: Was ich den Kuß des Geliebten nenne, ist das: 
außerhalb aller Dinge mit ihm vereinigt sein und keine Befriedigung 
zu empfangen als die, die man im Genuß der Einigung in ihm 
empfängt. 

Sil. II 93: Gott küßt mich seinen Sohn mit seinem heil’gen Geist, 

wenn er mich liebes Kind in Christo Jesu heißt. 


kebese 
als Ausdruck für die Seele, die sich für das Böse im Fernsein von 
Gott entschied. | 
M. .70, 15 u.: wie sere hast du verkebset din elich küniginne. cf. 
Ps. 72, 27: perdidisti omnes qui fornicantur abs te. 
Jo. 65: lieb on huote ... ist ein valsch minnerin und ist ein über- 
greifferin dez rehten gemaheln ... und ist ein kebeskint an ir selber. 
Bvga. 145: erwellet zuo einem rehten &kint, cf. unter conubium spiri- 
tuale. 
lieht 
für die Gottheit: altererbte Metapher. 
Hebr. 12, 29: deus noster ignis consumens; 1 Tim, 6, 16: lucem 
inhabitat inaccessibilem. cf. 2 Mose 24, 17; 5 Mose 4, 24. 
Diese neutestamentlichen Stellen sind des öfteren Grundlagen der 
mittelalterlichen Werke über u 2 


19 cf. Seite 211 oben. 
200 gaflen oder kapfen ist Synonym: zu staren, cf. Seuse 33. 
21 cf, die Zitate in Witelo ed. von Baeumker. 
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Für die Bezeichnung Jesu als Licht cf. Joh. 1, 4; 8, 12: ego sum 
lux mundi, wie ja überhaupt die Johanneische Mystik völlig durch 
die Vorstellung und den Terminus $ös beherrscht ist. 

Als andere biblische Grundlagen können genannt werden: Ps. 103, 2: 
amictus lumine sicut vestimento. 

Ps. 4, 7: lumen vultus tui; dgl. Ps. 88, 16. 

Ps. 26, 1: deus illuminatio mea; dgl. Ps. 118, 130, 135. 

Ps. 75, 5: illuminans tu mirabiliter a montibus aeternis, cf. auch 
Hiob 29, 3 = Par. 13; Ps. 35, 10: in lumine tuo videbimus lumen. 
Der Areopagite gebraucht mit Vorliebe die Metaphern des Strahlen- 
den für die Gottheit: Licht, Sonne usw. 

Areop. 672: neol tov narods Tv parwv Akyovros: qui de patre luminum 
mentionem facit wird von dem Verfasser des Jacobus-Briefes gesagt. 
Areop. 702: püs ob» vomöv Akyesrar rö Önto näv püs dyadöv: lumen 
igitur intellectile dicitur illud bonum, quod est supra omne lumen 
tamquam fons radiorum et effusio luminis inundans omnem men- 
tem supramundanam; dgl. Areop. 755, 699, 650 usw. 

Bei allen Mystikern des Mittelalters gilt die lux aeterna als das 
Wesen der Gottheit, ja als die Gottheit selbst; Lichtvisionen sind 
äußerst zahlreich. 

M. 34, 17: swenne ich schine, so muost du luhten. 

M. 27: von dem liehte der warheit, cf. als Randglosse: das wäre 
lieht wiset sich an aht dingen. 

M. 36, 16: du bist ein lieht in allen liehten (Anklang an das Credo 
der Liturgie: lumen e lumine). 

M. 37, 5 u.: in dinem fiurigen liehte (der Gottheit Licht). 

M. 40, 17 u.: das ware lieht (im Gegensatz zu dem Lichte des Teufels 
v. 3 u.: so bütet der tiufel dar sin liht). 

M. 48, 3 u.: das unbegriffelich lieht (cf. 1 Tim. 6, 16). 

M. 71, 2: des ewigen lihtes gebruchen; dgl. 84, 4 u. 

M. 89, 1: usser dem waren liehte des heligen geistes. 

M. 89, 7 für Licht — Feuer: das heisse fiur der gotheit und das 
vliessende wahs der minnenden selen. (cf. auch unter fiur). Ist da 
denne ein reine dahte der steter diemüticeit, so wirt da ein schoen 
lieht da man verre davon gesicht. 

Pf. I 364: das wäre lieht, daz got selbe ist. 

Pf. II 494: der glast der gotheit (Variation des Lichtmotivs). 

Pf. II 428: got in sinem götlichen liehte. 

Pf. II 36: got daz ungemüschte lieht (lux indivulsa). 
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Pf. II 50: Got in menschlicher nature ist ein lucerne des lebenden 
liehtes. (cf. bei Hildegard von Bingen die stete Bezeichnung der lux 
aeterna als lux vivens.) 

Pf. II 616: dä mite daz er unbegriffen ist, dar umbe ist er ein lieht. 
Pf. II 578: in dem anevange des üsliuhtenden formlichen liehtes. 
Pf. 1342: wan uns aber din gotlich brehender schin ze stare was von 
unser ougen broediceit, dö tempertest dü uns daz lieht mit der reinen 
laterne diner lütern menscheit, dä din gotheit inne verborgen was. . 
Jo. 20: got ist ein unbegriffenlich liht... wan er ist ein liht uber 
natur. 

Par. 13: daz gotlich licht durchschinet ire (der Seele) naturliche 
kraft... ein ubirnaturlich lieht. 

Seu. 407 mit Erweiterung des stereotypen Ausdrucks in echt Su- 
soscher Weise: den usglentzenden widerglast des summerlichen 
liehtes der klaren vätterlichen gotheit (weitergeführt: der volle mane 
siner lutseligen menscheit in astral vorgestelltem Gleichnis); dgl. 
477: widerglast des ewigen liehtes = Christus. 

Seu. 537: wisheit — usglantz und ein gebrech des vetterlichen wesens 
(vielleicht zurückgehend auf das Areopagitische: Önegovoıa pöra””, 
wie die zwei Personen innerhalb der Trinität bezeichnet werden). 
Dazu Anklang an Hebr. 1, 3: splendor gloriae et figura substantiae 
patris. 

Seu. 542: clares lieht des mittentages und der sunnen löffes 
hoehstes zil. | 
Tau. 329: ein ungeschaffen lieht... das lieht der glorien; ein götlich 
lieht und das ist Got selber. (cf. überhaupt die scholastische Unter- 
scheidung von lumen: Th. L. 199: im wesentlichen Dreistufung: 
lumen naturale, lumen gratiae, lumen gloriae.) 
Tau. 344: das ware lieht das Got ist. 

Th. D. 15: das ewig guott scheinet und leucht. 

Th. D. 33: das wäre gotlich lieht; dgl. 53, 71, 96. 

ME. 42 bringt eine der häufigen Lichtvisionen der Trinität: do sach 
ich driu lieht, und warn diu sinwel als ein schibe vor minen ougen. 
ME. 44: do sah ich ainen rink eins snewissen liehtes. 

ME. 47: daz klar luter lieht Jhesus Christus; dgl. 213. 

ME. 110 Lichtvision: daz min stuol... ein cleriu sunne durchliuhtet 
hat. 


m Areop. 646; cf. auch August., De Gen. ad litteram. IV 28, 45. 
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ME. 172: in einem schnellen, durchgüssenden, überglestenden lieht, 
siner ewigen glorien glantz?”*, 

Gold. Schm. XXXI, XLVIII bringt Belege für Gott = lieht. 

für die Seele: Auch für sie gilt die Metapher lieht; denn Gott 
ist nach Wilhelm von St. Thierry das lumen illuminans, die Seele 
das lumen luminabile. Wenn auch die Vorstellung des Seelenlichtes 
bedeutend älter ist (man denke nur an zö @ös tjs yvWoews und die 
ungemein zahlreiche Verwendung des pwritew”* in den Mysterien- 
religionen), so ist doch recht eigentlich in der christlichen Mystik 
erst von Augustinus der Illuminismus im prägnantesten Sinne for- 
muliert worden, d. h. die Anschauung, daß das göttliche Licht in 
der Seele ein Licht anzündet, das Erkenntnis und Liebe zugleich be- 
deutet. Auch die Vorstellung der scintilla animae, des vunken der 
sele, gehört in diesen metaphorischen Komplex hinein. 

Die Grundlage zum IHluminismus kann auch direkt in der Bibel 
gefunden werden. Man vergleiche nur Ps. 12, 3, über den viele Pre- 
digten, die dem Illuminismus huldigen, aussagen: illumina :oculos 
meos; Ps. 17, 29: illuminas lucernam meam; dgl. Ps. 33, 6; 35, 10. 
cf. Augustinus, Soliloquien I I c 3: lumen in creaturis quo ratio- 
cinamur; De civit. 1. 10 c 2: animam rationalem vel intellectualem ... 
sibi lumen esse non posse, sed alterius veri luminis participatione 
lucere?” 

M. 36, 12: du bist ein lieht der welte. (Noch durchaus bildlich un- 
terminologisch; aber zu bemerken ist, daß an dieser Stelle die genaue 
Korresponsion der Metapher für Gott und Seele angewendet ist. 
Gott sagt: du bist ein lieht der welte, die Seele sagt: du bist ein lieht 
in allen liehten.) 

M. 62, 9 ff. Die Seele: herre du bist die sunne aller ougen, Gott: du 
bist ein liht vor minen ougen. 

M. 84, 3 u.: diu sele muos von nature iemer liuhten und schinen, 
wan si ist geborn usser dem ewigen liehte. 

M. 241, 15: gewisse das... ein liuhtevas des heligen geistes. 

M. 163, 5: minne, wie breit dein liht in der sele. 

M. 160, 11: der minne lieht als Wahrheit definiert. 


28 Ad. L. 42: schein ich mit dem glestigen glaste miner gotheit. 

20% cf, Reitzenstein, Hellen. Myst. pag. 211; bei Plotin dgl. cf. Bernhart, 
Philos. Mystik pag. 80. 

6 cf. Bernhart dgl. pag. 257; dgl. August, De trinit. cap. II: deus veritas 
est quoniam lux:est. | 
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Pf. 1 171: wan got ist ein lieht und her hät deme geiste gegeben ein 
unvorleslich lieht. | 

Pf. 1 357: der mensche ze gotes erkentnüsse erliuhtet und enzündet. 
Pf. I 392: der wille wirt enzunt... der mensch wirt also lieht mit 
gote. 

Pf. II 12: sö wirfet sich das lieht in die krefte. 

Pf. II 25: natiurlich lieht... enfürdert dich niht... denne so mac 
got in liuhten mit sinem liehte. 

Dagegen Pf. II 421: lIumen naturale anders gefaßt: in dem natiur- 
lichen liehte der vernünftigen söle vindet der mensche gewären tröst 
alles sines lidens. 

Pf. II 567: der mensche sol sin als ein blitzendiu sunne vor dem 
anderen. 

Jo. 5: di sel hat ein naturlich lieht in ir. 

Jo. 67: dreierlei lieht, daz die sele haben sol: daz erst naturlich, daz 
ander ist geistlich, daz dritt ist gotlich. 

Die scholastische Gliederung in lumen naturale, lumen spirituale und 
lumen gloriae (auf Dionysius im Zitat zurückgeführt). 

Seu. 359: da wirt ein lieht erzöget in der obresten kraft. 

Tau. 47: ein geistlich lieht als die vernunft der vernunftigen 
menschen?” 

Tau. 344: die sele, das geschaffen lieht muos.... dunster und dunkler 
werden... so das ungeschaffen lieht beginnet glenzen und schinen 
(Scholastische Gegenüberstellung von lumen creatum und incre- 
atum). 

Th. D. 77: mensch durchglestet und durchleuchtet von dem gotlichen 
liehte. 

Bvga. 9: der heilige geist machet daz liht brinnen und inhitzig und 
inbrünstig (d. h. das Licht in der Seele). 

Bvga. 71: got het ein luter lieht gepflanzet in die sele... daz lieht 
daz si empfahet, daz ist ein ubernaturlich lieht, daz da heisset ein 
lieht der glorien. ; 
Bvga. 104: der ist ein reht vernünftig mensche, des vernunft mit 
götlichem liehte durchglestende ist. 

ME. 281: in rehter clarheit derlucht und... in inbrinstiger minen 
enzundet. | u 

Ba. v. 186: das si (die Seele) me liehtes inne trait. 


206 für Tauler cf. Vogt-Terhorst pag. 10. 
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für dieuniomystica: 

M. 35, 5: erschein ein gros lieht miner sele und mit dem liehte 

wisete sich got. 

M. 34, 1: du luhtest in die sele min als die sunne gegen dem golde. 

M. 74, 16: der Herr sagt: ich bin das lieht und din brust ist der 

liuhter. 

M. 176, 3: so beginnet er minnenklich ze liuhtende gegen der sele 

und si beginnet ze vliessende von liebi. 

Pf. 1 129: der vater gibit ir ein ursprunglich lieht; dgl. 171, 357, 392. 

Pf. II 11: ergiuzet sich got in die s@le mit liehte also, daz daz lieht 

so gröz wirt in deme wesenne und in deme grunde der se@le... 

Pf. II 45: dirre mensche wonet in einem liehte mit gote. 

Pf. II 615: wan ist diu cr&atüre ein lieht und ist got ein lieht, als 

da vor bew£ret ist, sö ist der creature sin niht anders denne ein 

lieht in deme liehte sin. 

Par. 13: dan cumit daz götliche liht und nimit di formen der sele.... 

daz si daz gotliche liht also durchschinen hat... si bekennit sich 

an dem gotlichen liehte. 

Seu. 8: es waz ein verborgen liehtricher zug von got. 

Tau. 23: got liuhtet in sü... also werlichen in dem meisten vin- 

sternisse und noch vil werlicher denne dem schinenden liehte. 

Sil. I 72: Gott wohnt in einem Licht, zu dem die Bahn gebricht, 
wer es nicht selber wird, der sieht ihn ewig nicht. 


minne 

In dieser Rubrik sollen alle Bildvorstellungen zusammengefaßt 
werden, die der geistlichen Minneterminologie angehören. Es wird 
sich im allgemeinen ein starker Anklang an weltliche Minneformeln 
und Minnevorstellungen feststellen lassen. Allerdings bleibt fraglich 
in sehr vielen Fällen, ob ein Terminus in geistlicher oder weltlicher 
Sphäre zuerst geprägt wurde; zum Beispiel das in der höfischen 
Lyrik so beliebte Bild des minnebandes, des „minnestric“ könnte 
vielleicht auf die Vorstellung des amor ligatus, wie Rich. von 
St. Viktor sie in seinen Minnetraktaten fundiert hat, zurückgehen. 
Das häufige minnewunt der weltlichen Lyrik stammt offenbar aus 
dem amore vulneratum esse des Canticum canticorum, das über- 
haupt die meisten bildlichen Vorstellungen des Minnekomplexes ge- 
liefert hat?” In beiden Sphären — das muß besonders betont werden 


2077 cf, oben Seite 87. 
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— ist eine starke Einwirkung der Antike zu verzeichnen; vor allem 
die Vorstellungen, die um das Bild der Frau Venus mit dem Pfeil 
und Bogen kreisen?®. 

für die Gottheit””: Gott als Minne zu symbolisieren, ist alt- 
ererbte Gewohnheit, basierend auf Vorstellungen des N. T. im be- 
sonderen, besonders des Johanneischen Schrifttums. 

Areop. 702: rovro ayadov Öuveita... &s dydan xal ws Ayanınıöv: hoc 
item bonum laudatur... ut dilectio et ut dilectum. 

Areop. 707: adrös ydp 5 üyadoeoyös r®v Övrwv Eowc: ipse enim amor 
divinus qui bonitatem in iis quae sunt operatur. 

M. 6, 4: minne, du hast mich gejagt (Minnejagen), gevangen, gebun- 
den (amor ligatus) und so tief verwundt (amor vulneratus). 

M. 22, 16: der minnebette und minnegelas; dgl. 38, 11. M. 45, 17. 
M. 7, 2: minnebet (lectulus noster floridus) mit Vermischung von 
Vorstellungen des höfischen Blumenlagers wie bei Seuse. 

M. 7, 5: wer von minne stirbet; dgl. 31, 4 u. 

M. 7, 12: er tuot si in sin gluiendes herze. Ausdruck des Minnepro- 
zesses. Man vergleiche die Zeile des Liedes: du bist min: du bist 
beslozzen in minem herzen. 

M. 15,.2: mortlich minnen: erinnert an das: von minne sterben. Der 
lateinische Text ergänzt: quia fortis est ut mors dilectio”. 

M. 16, 8: minnentöt. 

M. 15, 7: minnefiures vol; dgl. 248. 

M. 17, 12: das fiur der minne mit dem holtz der tugenden entzünden. 
M. 27, 26: erküelen als minnelyrischer Terminus; dgl. M. 16, 7. 

M. 27, 12u.: Beschreibung des minnebettes in allegorischer Weise: 
ir söllent wünschen und begiessen und betten und bluomen 
ströwen.... bluomen brechen. 

M. 28, 17: vier strälen, die schiessent alzemale usser dem _ aller- 
edelsten armbrust der heligen drivalteceit”''. (Hier wird die Gottheit 
direkt mit der als Frau Venus identifizierten Minne gleichgesetzt.) 
Auffallenderweise erscheint die Vorstellung der Minnepfeile auch 
negativ gewendet: 


208 cf. Seu. 435. 
3% Im folgenden konnten die einzelnen Bildkomplexe des Stoffes wegen 
nicht streng voneinander gegliedert werden. 
31° Cant. cant. 8, 6. 
211 Si], VI.154: Gott legt den Pfeil selbst auf, Gott spannet selbst den Bogen, 
Gott drücket selber ab; drum ist’s so wohl gezogen. 
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M. 110, 1 u.: der tiufel... schos uffen mich mit fiurigen stralen, die 
schuzzen achter mich hellesche pine an libe und an sele. 

M. 129, 8 u.: die heligen strale — scheinen hier schon nicht mehr 
auf die bildliche Vorstellung der Pfeile, sondern auf die der scheinen- 
den Strahlen zu gehen, cf. der grosse fiurin schin, der alles liuhtende 
harnider gat us von der heligen drivaltekeit. 

M. 28, 1 u.: seiten der liren des himelriches gespannet in der minne. 
M. 34, 3 u.: der minne funt. 

M. 99, 13 u.: der gottesfunt. 

M. 66, 17 u.: du bist ein vroelich vroede mines vundes. 

M. 25, 4: da du begriffest den vollen funt. 

M. 118, 15: ich danke dir herre dines fundes. (Der lateinische Text 
liest offenbar ursprünglich punt = pfund: pro talentis mihi traditis 
pag. 512.) 

M. 37, 9: von minne wunt nach Cant. cant. 4, 9 und der von Rich. 
von St. Viktor fortentwickelten Terminologie: amor vulneratus. 

M. 48: gewundet mit dem kreftigen teile der minne; dgl. M. 50, 12; 
66, 13. 

M. 39, 9: si (minne) müesse mich binden in die heligen geduld, cf. 
Rich. von St. Viktor?”'”: amor ligatus; dgl. M. 44, 7; 133, 16; 180, 2 u.; 
50, 15; 48, 6 u. 

M. 49, 1: in diser gebundenen minne. 

M. 49, 7: Gott müsse uns alle alsust binden. 

M. 114, 8u., 234, 5 u.: gebundenes minnevliezen. 

M. 40, 14 u.: das liht der offenen minne — ist offenbar falsche Les- 
art; lateinisch steht: superni amoris pag. 577. 

M. 42, 16: minnesweben. 

M. 44: die nakkende minne (nudus et simplex amor pag. 540). — 
Vielleicht Verquickung des terminologischen nudus = blöz = ab- 
solutus mit Vorstellungen der antiken Amordarstellungen. 

M. 50, 13: minne kuelen””’; Gott sagt: daz ich mich kuele in der 
reinen sele din; dgl. 65, 2 u.; 132, 19 in peiorem partem; dgl. 161, 7 u. 
M. 62, 19 u.: Gott... ze allen ziten minnesiech. 

M. 74, 16u. bis 75, 17: gibt eine Reihe Epitheta für die minne, von 
denen sicher die größte Zahl nicht Mechthilds Eigenprägung zu 


212 Zu vergleichen sind die beiden Traktate: De gradibus charitatis und 
De 4 gradibus violentae charitatis. Migne pag. SL. 196. 


213 cf. Seu. 84, 245. 
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danken ist, sondern fester Terminologie entstammt, cf. diu stete 
minne, diu dütesche minne, diu bewintlich minne, diu gebunden 
minne, diu ingende minne, diu minnekliche minne, diu verborgen 
minne, diu windesche minne. Gerade die beiden Ausdrücke: dütesche 
und windesche Minne sind von manchen Interpreten sehr mißver- 
standen worden. Der lateinische Text bietet: amor sclavicus, faßt 
also das windesch als wendisch; in der gesamten mittelalterlichen 
Literatur, soweit wir es verfolgen konnten, wäre diese Zusammen- 
stellung ein äna£& Aeyduevov; wir fassen wohl richtiger das windesch 
als stürmisch, analog dem flämischen orewoet. Bei Mechthild selbst 
ist ja auch die Vorstellung des sturmes der minne zu belegen. 

M. 131, 4 u.: die minne sturmet. 

M. 10, 7 u.: sturm mines hertzen. 

Das diutesche ist von Strauch, Morel u. a. als amor teutonicus ge- 
deutet worden, wohl als Antithese zu dem windesch als Stammes- 
bezeichnung. Der lateinische Text aber gibt wohl die richtigere Auf- 
fassung: amor doctus ex Dei doctrina, d. h. die deutbare Minne. 
M. 81, 4: minnereden, (cf. kösen als identisch) ähnlich minneklagen, 
z. B. M. 244, 10 u.; 140, 2 u. 

M. 132, 17: die hitze der langen minne (cf. fiur der minne — zur 
Identifikation von Sonne und Minne). 

. 234, 5 u.: minnevliezen. 

. 131, 2 u.: sele alvliezende von minne. 

. 196, 2: der minne lant””*. 

. 238: sterben von minne; dgl. 7, 5; 26, 11u. 

. 249 ff. die übliche Allegorie vom Minnekloster. 

. 280, 8 u.: Variation zum minnebinden: min allerliebeste geveng- 
nisse, da ich inne gebunden bin (Anrede der Seele an die Minne). 
Pf. II 557: gebunden zuo mörre minne. 

Jo. 6: wer got niht minneclich, di minne en nem sein niht. 

Neben den üblichen starren Formeln des Minnebindens und 
-verwundens usw. für den Akt der unio mystica hat Mechthild auch 
andere metaphorische Ausdrücke; fast durch Elemente aus dem 
Volksliedgut beeinflußt klingt 
M. 64, 11: sich ziehen lassen dur die kolen der minne, 

M. 157, 3 u.: rueret und reizet und machet minnenlustig mine ganze 


BESESSES 


»14 Ad. L. 87: daz du mir nach disem ellend herberg wellest geben mit 
dir in deim reich. 
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drivalteceit. (Auffällig ist diese durchaus anthropomorphe Vorstel- 
lung für die Gottheit. Gott wird genau wie die Seele von der Minne 
verwundet, cf. M. 175, 4.) 
M. 252, 19: Die aus der höfischen Minnelyrik bekannte Formel des 
Blumenbrechens erscheint in geistlichem Gewande: in der bluienden 
wise ir reinen gewissi da brichet inen der jungeling die bluomen aller 
tugenden. 
M. 7, 4: ich was in der matten da ich manigerleie bluomen want. \_ 
M. 104, 2: gan in die bluomen der heligen bekantnisse. 
M. 88, 10 deutet das mittelalterliche Motiv des Minnetrankes an, cf. 
M. 246, 9: von dem geistlichen Tranke. 
M. 88, 10 lautet: könde ich dich, herre mit zoufere gewinnen. 
M. 105, 6 u.: die stete vrömedunge als Ausdruck für das Fernsein 
von Gott: siest willekomen, vil selig vrömedunge; der Ausdruck ent- 
stammt der weltlichen Minnelyrik. 
Pf. II 504: von minnen wunt. 
Pf. II 542, 648: minnebant. 
Pf. I 46: der heilige geist heizet bant und minne (vielleicht nicht 
parataktisch zu lesen, sondern: bant der minne). 
Pf. I 380: der &wic minnelim?° (Variation des minnestric; dgl. 
392, 397). 
Jo. 104: du solt ein tranck nemen (erinnert an M. 88, 10 bzw. 
246, 9). 
Seu. 181: ein minneband inwendig in dem minner. 
Seu. 16, 143, 548: minnewunden, minnesiech. 
Seu. 486: hertze als minneschrin (cf. weltliche Lyrik). 
Seu. 487, 537, 554: minneband. 
Seu. 408: siner tougen minne. 
Tau. 51: minnenfiur, minnenkolen, minnenbrant,' minnenfuncken; 
dgl. 61, 162, 121, 166, 227, 230. 
Tau. 320: hitze der minne; dgl. 360: fiur der minne. 
Tau. 333: die wundende minne. 
Tau. 365: sturmen mit der minne,... spannen dinen bogen in das 
allerhöhste... die gevangene minne... reisse dich in sturm mit der 
minne... die rasende minne. 

An dieser Stelle zeigt Tauler sehr starken Einfluß des Viktorini- 
schen Schriftgutes. 


215 Bei Gottfried von Straßburg erscheint dgl. im Bilde die Metapher: 
minnelim 296, 38; offenbar ist Gottfried durch geistliche Poesie beeinflußt. 
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Tau. 369: wonen in dem klöster der minne. 

Tau. 382: mit flammender minne. 

Tau. 424: analog den Minnepfeilen: die fiurin strolen des vigendes. 
Th. D. 77: minnebrant, erbrant mit gotlicher liebe. 

Bvga. 64: diu intringende minne (cf. 

M. 75: diu ingende minne), si spannet iren bogen und schüsset got 
in sin hertze. 

Bvga. 159: 113 usw.: minnebant. 

Bvga. 185: regel götlicher minne (cf. zur Allegorie vom Minnekloster). 
Bvga. 184 verswendet in dem minnefiure. 

ME. 28, 29: der minnegrif in das hertz. 

ME. 174: (der heilige geist) sich in dein hertz schiesz.... schiusze 
sie schnel mit dem lieht... durchstich si mit dem sper deiner 
minnen, wunde sie bald mit dem durchflammenden glenstern deiner 
hailsamer sträl. ö 

ME.234: müesse dich durchschieszen das sisz wundent wort; dgl. 265, 
ME. 174: schrib dich in sie ist allgemeine mystische Bildvorstellung, 
cf. die Belege ME. 325; vielleicht ist die Vorstellung im Zusammen- 
hange zu sehen mit der aus dem Poimandres: zö övoud oov &v ıM 
xagdia 7 Eu. 

Had. 47, 11: Wenn ihn der Minne Pfeile rühren, so graut ihm, daß 
er lebt. 

Plaßmann macht darauf aufmerksam, daß die Pfeile sowohl 
Attribute des Liebes- als des Sonnengottes sind. So kann Hadewych 
auch vom starken Roß der Minne (Brief XIX) sprechen, das das 
Sonnenroß bedeutet. 

Had. 102: ich sollte wesenhaft die Minnepfeile erdulden, die die 
Minne auf mich schoß. 

Ba. M. S. v. 1316: mit der minne stral schüsset si in — verwundet 
ist das hertze min, da hastu lieb, geschossen in, cf. Banz’ sehr aus- 
führliche Erörterungen zu den verschiedenen Variationen des Min- 
neschießens pag. 84: er weist z. B. auf Thomas: D. Th. 3 dist. 27 qu 
la 1 ad 4: amatum penetrat amantem ad interiora eius, perveniens 
et propter hoc dicitur quod transjfigit iecur. 

Ba. M. S. v. 1424: din minneband mich hat bezwungen schier, cf. 
Banz’ Erläuterungen pag. 88. 


216 cf. Poimandres 17, siehe oben Seite 28. 
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Sil.IIT 202: Gott wird von nichts verletzt, hat nie keinLeid empfunden, 
und doch kann meine Seel’ Ihm gar das Herz verwunden. 

(cf. die bildlichen Darstellungen aus der „Minnenden Seele“.) Die- 

selbe Vorstellung für die Seele V 306. 

Sil. V 265: die Seel’, die nichts als Gott gedenkt zu allen Stunden, 
die ist von seiner Lieb’ bestricket und gebunden. 

Sil. V 290: Die Lieb’ ist Flut und Glut: kann sie dein Herz empfinden, 
so löscht sie Gottes Zorn und brennt hinweg die Sünden. 

Sil. VI 152: Was macht nicht Gott aus sich! Er ist mein’s Herzens Ziel, 
ich schieße stets nach ihm, ich treff” Ihn, wenn ich will. 


mer 


Verschiedener metaphorischer Gebrauch des Meeres, am häufigsten 
zum Ausdruck der unbegriffenen Unendlichkeit des Göttlichen. 
Schon der Areopagite kennt die Metapher: 

Areop. 622: zö rov dneioov nelayos nAarvvdrjoerau: infinitatis eius 
pelagus dilatabitur. Daneben steht aber die Metapher Meer als Be- 
zeichnung für das Nichtige und Böse. 

Jo. 22: varn uber die wuet der unsteticheit der zergenclicher ding, 
cf. Ps. 68, 3: veni in altitudinem maris. 

Bei Mechthild ist keine von beiden Vorstellungen zu belegen”. 
Jo. 95: ertrenckest in disem grundlosen mere der gotheit, cf. Jo. 54: 
versenckt in den pach der gotheit; dgl. Jo. 51: als das hertze des 
meres (so die Gottheit). 

Pf. II 228: got in dem mer siner grundelösiceit. 

Pf. 1 384: du, got bist das mer der froeden. 

Pf. II 227: in dem gruntlosen mer dä würket got barmeherziceit; 
schon Bernhard von Clairvaux nannte Christus das Meer”. In Cant. 
cant. 13, 1: denn wie mare est origo fontium, so ist auch Christus 
das Meer aller Dinge, aller Barmherzigkeit. 

Seu. 419: im Vergleich zum Ausdruck der Unendlichkeit: wer iuwer 
hertze von minnen als daz grundlos mer, daz würde alles von des 
schoenen minners minne uss gesogen. 

Seu. 430: zum Ausdruck der Nichtigkeit: in dem starcken gewille 
des tiefen meres eins ungötlichen lebens. 


217 Höchstens cf. M. 114, 14 in der Allegorie vom Seetiere: die großen 
.bulgen der stürmenden minne. 

218 Migne 183, 833; Gold. Schm. v. 987 usw.: die Metaphern: saelden wage, 
heiles wage. 


224 


Google 


Seu. 173: swimmen in dem tiefen wage gotes grundlosen wundern. 
Seu. 180: ich swimm in der gotheit. (cf. im übrigen die Rubriken: 
versencken, swimmen usw. zum Ausdruck der mystischen Einung.) 
Seu. 225: verswemmet in das einig ein; dgl. 432, 520, 534. 

Seu. 377: gelenden in dir, tiefer wag, grundloses mer, tiefes abgrund; 
dgl. 449. | 

Beliebt ist der Vergleich: als ein tröphli gegen dem tiefen mer; 
derselbe Vergleich Tau. 141, 229, 251. 

Tau. 11: insencken in den götlichen willen; dgl. 28. 
Tau. 176: ertrunken in dem grundelosen mere. 

Bei Tauler steht der metaphorische Ausdruck des „ertrincken“, 
des „versencken“ am häufigsten zur Darstellung der unio mystica, 
cf. Tau. 204, 251. 

Tau. 291: Das Bild des Meeres der Gottheit erscheint weiter ausge- 
führt: schif in dem sturm der gotheit... das ruoder werfen in das 
mer das grundelos ist. 

Tau. 325: Wirf dinen anker in got... 

Tau. 379 Erwähnung einer bildlichen Darstellung des Meeres der 
Gottheit durch Hildegard von Bingen: dem fliessent clare unden uf 
dis bilde in des houbtes stat. 

Bvga. 64: ertrincket er in dem grundelosen mer der gotheit und 
swimmet in got als ein fisch in dem mere; dgl. 117, 129. 

Bvga. 99 Vergleich: der Stein in das grundelose Meer geworfen, so 
auch Gott grundlos. 

ME. 174: das du trinckest und versinckest in der wagguzze der vetter- 
lichen barmhertzikeit (zeigt wiederum die schon erwähnte Dekadenz 
der späten Mystikersprache, besonders die tändelnde Metaphorik 
Heinrichs von Nördlingen). 

ME. 212 als Ausdruck der Nichtigkeit: ich kum in ain tief des tiefen 
mers, da mich vil ungewitters ertrencken wil. 

In dieser metaphorischen Verwendung kommt das Meer auch 
einmal bei Mechthild vor: du lidest doch gerne des sundigen meres 
bitterkeit”". 

Had. 49: Er ruhet nirgendwo als in der ungestümen Natur seiner 
fließenden, flüssigen Fluten, die alles umfluten und überfluten. 


Had. 96: Das unsagbare schöne Antlitze. war anzusehen wie eine 
feurige Flut. 


»12 M. 111, dgl. Gold. Schm. v. 1856: unkiusches vlüete. 
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Diese Stelle erinnert auffallend an Tau. 379 und an die bildliche 
Darstellung der Hildegard von Bingen im Scivias (Wiesbadener 
Handschrift). 

Ruysbroeck VI 113: got is eene vloiyende en ebbende zee. 

Innerhalb dieses Bildkomplexes sind die verbalen Metaphern des 
giezen, vliezen als Aktausdruck für die Gottheit zu verstehen; so 
wurden Vorstellungen wie die des „Fließenden Lichtes der Gottheit“ 
allgemein gebräuchlich, cf. bei Hildegard von Bingen, Mechthild von 
Magdeburg und Margaretha Ebner. 

Sil. 13:... ich werfe mich allein ins ungeschaffne Meer der bloßen 
Gottheit ein. 
Sil. 1115: Ich selbst muß Sonne seyn, ich muß mit meinen Strahlen 
das farbenlose Meer der ganzen Gottheit malen. 

Sil. III 168: Die Gottheit ist ein Brunn, aus ihr kommt alles her, 

und lauft auch wieder hin, drum ist sie auch ein Meer. 
Sil. IV: Wenn du dein Schiffelein aufs Meer der Gottheit bringst: 

glückselig bist du dann, so du darin ertrinckst 
(erinnert an Tau. 291); dgl. Sil. IV 153, 156. 
Sil. V 338: Das Meer der Ewigkeit, je mehr’s der Geist beschifft, 
je undurchschifflicher und weiter er’s betrifft. 
Dgl. VI 173. 
man 

Eine aus der Predigtallegorese”” erwachsene Metapher lautet man der 
sele, und damit ist die oberste Seelenkraft der bekentnüsse, der ver- 
stentnüsse gemeint; cf. Hugo von St. Viktor: De spiritu et anima 
inter opp. August. A 17 p 1616: Dividet se ratio in sursum et de- 
orsum.... sursum in masculum, deorsum in feminam. 
Pf. II 109: daz fünkeli (daz ist diu vernünfteceit, daz ist daz houbet 
der s@le) daz heizet der man der s£le; dgl. Pf. II 125, 199. 
Pf, II 110: zwö krefte in der sele sint: einiu ist der man und einiu 
ist diu frouwe... der man ist diu obriste kraft der s@le, in der got 
blöz liuhtet (Allegorie aus 4 Reg. IV 1—7 und Joh. 4, 16). 
Pf. II 110: daz fünkelin der vernünfticeit blöz in got genomen dä 
lebet der man. Dä geschiht diu geburt. _ 
Pf. II 469: die niun krefte der söle die sint alle knehte des mannes 
der söle. 


0 cf. 1 Kor. 11, 7 besonders neben Joh. 4, 4 ff. als Grundlage, 
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Pf. II 619: si bringe iren man (die Seele), daz ist iren frien willen 
genzelich. 
Tau. 289: gang zem ersten und hole dinen man (daz ist bekentnisse 
din selbes). Allegorese von Joh. 4, 16. 
Pf. 1275: diu oberste kraft der s&len daz ist der man und diu niderste 
kraft der selen, daz ist die frouwe. 
Sil. II 237: Entwachse dir mein Kind, wiltu zu Gott hinein, 

so mustu vor ein Mann vollkommes' Alters sein. 


mors mystica (cf. unter töt des geistes) 


Schon neutestamentlich ist die Vorstellung des Sterbens in Gott 
mystisch gefärbt: 2 Kor. 4, 11; 1 Kor. 15, 31. Beim Areopagiten kehrt 
die Vorstellung des öfteren wieder, cf. De myst. th. cap. I; De div. 
nom. cap. VI. 

Pf. II 517: dä stirbet der geist alsterbende in dem wunder der gotheit; 
dgl. 519, 536. 
M. 26, 9: ich sturbe gerne von minne. 

Variationen des Sterbens in Gott sind das ze nihte werden, ver- 
gän usw. 

Seu. 189: da stirbet der geist al lebende in den wundern der gotheit 
(während Eckhart alsterbende hat). 


mittac der selen 


Astralbegründete Metapher in Zusammenhang zu setzen mit der 
Sonnenmystik””. Gott wird als der wahre Mittag bezeichnet””, und 
die Seele, die ihn erkennt, lebt im Mittag der Erkenntnis, d. h. der 
Kulminationspunkt der Sonne ist erreicht. 

Jo. 13: wishet,... nimet zuo in einen vollen mittentag. 

Jo. 70: in dem tac der selen, do beleibet ez ein (Abend, Morgen, 
Mittag). u 
Seu. 254: wa er umb den mitten tac ruowe (Anlehnung an das Hohe- 
lied 1, 7, das vielleicht auch schon astrale Bedeutung in sich trägt). 
Dgl. M..20, 18: kument ze mittem tage zu dem brunnen schatten 
in das bette der minne. 

Seu. 542 Anrede an Christus: o clares lieht des mittentages und der 
sunnen louffes hoehstes zil (deutlich die Vorstellung aus der Sonnen- 


2:1 cf. Cant. cant. 1, 7 ist dgl. von Einfluß gewesen. 
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mystik offenbarend). So nennt Dante Maria die meridiana face 
di caritade””. 

Tau. 387: so wirt sin (des Menschen) urteil als der mittag. 

Pf. II 531: an dem hohen miittentage dä got rastet in allen creaturen 
und alle creature in gote (Kulminationspunkt der Sonne). 

Pf. II 123: alse daz götlich lieht der s@le unde des engels lieht sich 
sliezent in daz götlich lieht, das heizet er den mitentac. 

In Zusammenhang zu setzen ist dieser Bildausdruck mit den Me- 
taphern der cognitiones vespertinae et matutinae, der abent- und 
morgenbekentnüsse, cf. 

Pf. II 263: daz si aber got bekennet als er alleine in sich wesen ist, 
daz ist der liehte mittac. 

Hartmann braucht im Armen Heinrich 153 ff. die Metapher 
mittentac für den Glücks- und Saeldezustand der Seele; vielleicht ist 
der dann auch weitergeführte Bildausdruck durch die geistliche 
Metapher beeindruckt und weist auf sie zurück. 

Sil. IV 180: Der Seelen Morgenröth ist Gott in dieser Zeit, 
Ihr Mittag wird Er seyn im Stand der Herrlichkeit. 


mark 

Variation des Ausdrucks: daz innigöste der gotheit und der s£@le, cf. 
ader der gotheit und der s@le. Die Metapher wird besonders üblich 
in der Dekadenzzeit der mystischen Metaphorik, besonders bei Hein- 
rich von Nördlingen. Auffällig ist ja, daß gerade die späte Mystik 
diese grobsinnlichen Metaphern, die vielfach grotesk anmuten, be- 
sonders bevorzugt. 
Seu. 120: daz innigost gemarg sines herzen und sele. 
Seu. 127: daz innigost gemarg aller miner adren. 
ME. 172: daz inerst marck seiner ewigen barmhertzigkeit und siner 
minen (Gottes). 
Strauch pag. 324 gibt die weiteren Belege. 
ME. 174: daz marck der suszen minne gotz. 
Altdeutsche Predigten 99, 103: das lebende marg deines gotvereinten 
minnrichen hertzen. 
ME. 247: das marck des vetterlichen hertzen. 
ME. 200: das inerst march der sel und des gebains. 
ME. 248: das suesse marck der ader und des hertzen Jhesu Christi. 


223 Paradiso 33, 10. 
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musike 


In dieser Rubrik seien alle metaphorischen Ausdrücke zusammen- 
getragen, die das Transzendente oder das Seeleninnere in Bildern 
darstellen, die der Sphäre der Musik entnommen sind. Dieser meta- 
phorische Komplex ist altererbt. Er erscheint bereits bei Philo; jeder 
Weise, Tugendhafte ist für ihn ein musikalisches Instrument ‚Gottes, 
cf. quis rer. div. her. III 59, 14 ff. — In der Literatur der Kirchen- 
väter spielt die Anschauung von der Harmonie des Weltganzen, die 
antiker Sphärenharmonie-Theorie entspricht, eine große Rolle. Das 
Transzendente wird als Musik, als Symphonie, gedacht, wie Eckhart 
später von der zuosammenhellunge und Mechthild von dem spiln des 
heiligen Geistes zu sagen weiß. 

Hugo von St. Viktor, Compend. theol. ver. VII 31—247 etc.: erit 
deus speculum visui, cithara auditui, mel gustui, balsamum olfactui, 
flos tactui. 

Hildegard von Bingen bezeichnet im Scivias III 5 die Vernunft als 
Klang der Seele. 

In sehr zahlreichen Belegen spricht Mechthild von der Musik des 
Transzendenten und der Seele. 

M. 24, 8 in der Allegorie der Braut Seele: Si hat ein spilman, das ist 
die minnesamkeit. Sin harpfe das ist innikeit. 
M. 27, 4 u.: er (Gott) bringet mir so mangen suessen seitenklang, 
das mir benimet allen mines fleisches wank und sin seitenspil ist so 
vol aller suesseceit. Auffallen muß, daß von den Instrumenten am 
häufigsten Saiteninstrumente in der Metaphorik erwähnt werden, 
und wenn es noch nicht durch Statistiken aus der Epik und Lyrik 
ermittelt wäre (cf. z. B. Tristan v. 3670 ff.: Aufzählung aller Arten 
von Saiteninstrumenten), daß die Streichmusik dem Mittelalter am 
meisten lag, so könnte die mystische Metaphorik es zu erweisen 
suchen. 
M. 28, 5 u.: wie die gotheit clinget, 

die mönscheit singet 

der helig geist die liren des himelriches vingret. 

das alle die seiten muessent clingen, 

die da gespannet sint in der minne. 


Stierling will diese Stelle zusammenstellen mit M. 183, 8 u.: das sint 
in himelrich die seiten die da klingent iemer ane ende us von der 


getriuwen sele ... das die helige drivalteceit ... also suesse singet. 
Wir meinen aber gerade, die Spontaneität der Bildführung Mech- 
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thilds spricht gegen eine so gewaltsame Koppelung zweier Textstel- 
len auf Grund von gleichen Bildern; außerdem steht ja auch die 
eine Stelle in Prosa, die andere in Poesie geschrieben. 

M. 34, 10 Voraussetzung zur unio mystica ist der Gesang Gottes: 
woltest du mir singen, so mueste mir gelingen”. 

M. 52, 15: Seelenmusik: dis sint diu wort des sanges der minne 
stimme und der suesse herzeklang muesse bliben. 

M. 59, 19: Musik des Transzendenten: Sust gant diser drier seligen 
usspilen für die heligen drivalteceit in einen suessen reien. 

M. 62, 15: Gott lobt die Seele: du bist ein lire vor minen oren (erin- 
nert an Philo: die Seele als Instrument des Geistes Gottes). 

M. 68, 9 u.: do spilte der helig geist dem vater ein spil mit grosser 
miltekeit und schluog uf die heligen drivaltekeit (die eben wie eine 
Leier gedacht ist). 

M. 69, 11 sagt Gott als erste Person der Trinität zur zweiten: ich 
doenen al von minnen. (So drückt Mechthild in ihrer wunderbaren 
dichterischen Sprache die Musik des Transzendenten aus.) 

M. 141, 10 u.: si lireten ime mit den himelschen seiten (die Engel). 
M. 142, 15 u.: du weist wol wie du rueren kanst die seiten in der sele 
min. (Wiederum ist die Seele ein Abbild der Dreifaltigkeit, sie hat 
wie jene Musik in sich und ist gleichsam wie ein Instrument.) 

M. 143, 11 folgt dann die parallele Entsprechung für Gott: und mine 
seiten sont dir suesse klingen ... ich wil vor beginnen und temperen 
in diner sele mine himelschen seiten. 

M. 158, 21: die helige drivalteceit in ir selber singet mit einer ganzen 
stimme. 

M. 162, 2: singe mir vrowe dinen sang (an die Minne), da du die sele 
mitte ruerest als ein suesse seitenklang. 

M. 250, 13 u.: got die noten minnet die in dem herzen singen. 

M. 247, 14: das denne der geist inwendig singet, das gat über alle 
irdensche stimme. 

Pf. II 253: got ist ouch ein zuosammenhellunge, wan alles daz in got 
ist, daz ist got (vielleicht zu übersetzen: Gott ist Harmonie”). 

Seu. 250: daz suez seitenspil der zertenneten seiten eines gotlidenden 
menschen. 


=: Ruysbroeck IV 41 Christus onse cantere ... heeft ons ghesonghen 
van beghinne. 

225 Pf, JI 497 wird von der Kreatur ausgesagt, daß sie uneinhellic sei; 
dgl. 607: swä lip unde s@le mit einander einhellic werdent. 
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Seu. 17: mit einem suessen stillen gedoene in siner sele. 

Seu. 265: erklang ie kein seitenspil in einem wilden herzen, dgl. 304. 
Seu. 269: miner sel seitenspil (als Metapher abgegriffener Art = 
Freude), dgl. 313. 

Seu. 477: das edel seitenspil des heilgen geistes wird David genannt. 
ME. 246: die juncfrouliche himelsche orgelkunigin wird Mechthild 
von Heinrich von Nördlingen genannt, wie Maria des heiligen geistes 
orgen heißt. Ztschr. f. d. A. 8, 280, 174. 

Ba. v. 444: sij begert nit anders saitenspil. 

Ba. 64 zitiert Taulers Bekehrung 27: ich won in im alz ein suesser 
seitenspil. 

Ba. M. S. v. 1603: hie machet er ir das saitenspil. 

Ba. 92 bringt weitere Belege für diese Vorstellung des zum Tanze 
aufspielenden Christus, die im Mittelalter, besonders in den Myste- 
rien, sich immer größerer Beliebtheit erfreute. Eine groteske Weiter- 
führung der Bildvorstellung des musizierenden, meistens auf einem 
Saiteninstrument spielenden Christus bringt M. S. v. 1800 ff.: hie 
wil er ir vor drummen und springen ... wiltu mir also vor tam- 
buren; 1818: ich spring diner trummen nach; 1657: das alte Motiv: 
ich spring nach der gigen rain, cf. auch unter tanz der söle, wozu 
Banz pag. 99 treffliche Erläuterungen gibt. 

Had. 89: Wer meine Herrin, die Vernunft hört, wird nimmermehr 
die höchste Melodie der gewaltigen Minne hören. 

Had. Vision 13: ich hörte, wie die Lobgesänge erschollen, die von 
der stillen Minne kommen. 

Gold. Schm. XXX aus Wackernagels Predigten: diu hant ruorit, der 
seito clingit, der ewige vater tihtot, der ewige sun werchöt, der hei- 
lige geist lütit alle die zungen (erinnert an M. 28, 5 u.). 

Gold. Schm. v. 229: solt du sitzen äne zil dä der himele seiten De in 
din ore klinget. 


Sil. III 216: Gott is nur alles gar; Er stimmt die Saiten an, 
er singt und spielt in uns: wie hast denn du’s getan? 


Sil. IV 143: Es kann in Ewigkeit kein Ton so lieblich seyn, 
als wenn des Menschen Herz mit Gott stimmt überein. 
(cf. auch Eckharts zuosammenhellunge, Mechthilds temperen.) 


Sil. V 311: So schön die Laute sich aus eignen Kräften schlägt, 
so schön klingt auch die Seel’, die nicht der Herr bewegt. 
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Sil. V 343: Gott ist ein Organist, wir sind das Orgelwerk, 
sein Geist bläst jedem ein und gibt zum Ton die Stärk’. 


Sil. V 366: Ein Herze, das zu Grund Gott still ist, wie er will, 
wird gern von ihm berührt, es ist sein Lautenspiel. 


niht 1 

für die Gottheit: Bezeichnung zurückgehend auf die apo- 
phatische Theologie des Areopagiten. Auf ihn beruft sich z. B. auch 
Pf. II 82: der aber bi nihte von gote redet, der redet eigenliche von 
ime.... da vindet si got in eime nihte ... wie ez swanger würde von 
nihte als ein frouwe mit einem kinde. 
Areop. 612: zöre rö ti oöx Earıv Eruornudvws oldauev: non solum non 
capimus scite quid deus sit (nam hoc impossibile est, sed etiam quod 
non sit; cf. auch Areop. 627, De neganti theologia. Die einzelnen 
Negationen sind am prägnantesten Areop. 1047 formuliert. 
Ähnlich wie der Areopagite bringt der Liber 24 philosophorum die 
Antwort auf die Frage: quid sit deus. „Deus est qui verius cognosci- 
tur quod non est.“ 
M. 17, 1: du solt minnen das niht, 

du solt vliehen daz iht. 
Pf. II 320: du solt in minnen als er ist: ein nihtgot, ein nihtgeist ein 
nihtpersöne, ein nihtbilde... als ein pür klär ein... versinken von 
nihte zuo nihte. 
Pf. II 82: der aber bi nihte von gote redet, der redet eigenlich von 
ime: klingt an an Dionysius, De coel. hier. II, 3, wie auch Seuse 329 
auf diese Stelle u. a. in De div. nom. anspielt: daz got si nitwesen 
oder ein niht, und daz ist ze verstenne nach allem deme wesenne und 
ihte daz wir ime zuo gelegen (cf. Archiv II 452). 
Seu. 346: von dem grunde dis nihtes (d.h. got blöz gesehen); dgl. 329. 
Seuse spricht aber auch von dem gotlichen ihte 518”, das auch das 
innerste Wesen Gottes bezeichnet: das wir yn das gotliche iht da mit 
versincken; dgl. 187: dar umb ist daz, daz in da enthaltet, eigenlicher 
iht denn niht; es ist dem geiste wol niht an der wise, was es sie. 

Bei Tauler, weist Vogt-Terhorst nach, sind diese apophatischen 
Bezeichnungen nicht in großem Reichtum vertreten; cf. Vogt-Ter- 
horst pag. 13. 

Tau. 176: das ungeschaffen nüt; 74: und von dem ihte in dem nihte. 
für die Seele wird in der unio mystica eine Angleichung an das niht 


228 cf, Gold. Schm. XXVII bei Rumelant dgl. 
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verlangt: das ze nihte werden”? ist ein Hauptbegriff der mittelalter- 
lichen Mystik und bedeutet ein Sichentkleiden von allem Zufälligen, 
ein Eingehen in den Zustand der blözheit. 

M. 5, 4 u.: er si denne uberkomen und ze nihte worden. 

M. 7, 14: so wirt si ze nihte und kumet von ir selben. 

M. 11, 10: je si vroelicher lebt, je si mer erwirt; (denn so ist offenbar 
zu lesen, d. h. je mehr wird sie zu nichte, dann schließt sich folge- 
richtig das: je si minner wirt... an). 

Die Variationen bei Heinrich von Nördlingen an dieser Stelle 
scheinen diese Konjektur zu stützen. 
M. 95, 10: ze nihte werden (ad nihilum redigatur). 

M. 201, 19: ze nihte worden in allen dingen, dgl. M. 203, 1 u.; 220, 
19 u.; 230, 8. 

Pf. I 252 bringt anscheinend eine Kontroverse zu der feststehenden 
Anschauung des ze nihte werden: niht alsö daz der geist zu nihte 
werde, sonder daz her geichtet werde an gote. 

Pf. II 136 im besonderen Sinne niht als Nichtigkeit des Irdischen ge-: 
braucht: alle creatüren sint ein lüter niht. Swaz niht wesens hät, daz 
ist niht. Daz iht wäre demnach das wahre Wesen. 

cf. Pf. 1172: ist ein gröze vehede zwischent ihte und nihte; wan got 
hät lip daz iht unde meinet daz iht ... darumme begeren alle cr&a- 
türen ihtis. 

Pf. 11 574: allez unser wesen lit an nihte denne an einem nihtwerden. 
Seu. 162: des geistes vernihtkeit, sin vergangenheit in die ainvaltigen 
gotheit. 

Tau. 303: sich in din grundelos niht. 

Vielleicht geht die Vorstellung des Zunichtewerdens auf Ps. 72, 22 
zurück: ego ad nihilum redactus sum mit allegorischer Ausdeutung, 
dgl. Ps. 77, 59. 

Die lateinischen mittelalterlichen Texte übersetzen jedenfalls das 

ze nihte werden stets mit ad nihilum redactum esse, cf. 
M. 95, 10: pag. 441: etiamsi ad nihilum redigar. 
Th. D. 9: creaturlicheit, geschaffenheit, icheyt, selbheit, meinheit 
muß verloren werden unde tzu nihte. 
Sil. I 111: Die zarte Gottheit ist ein Nichts und Übernichts, 
wer nichts in allen sieht, Mensch, glaube, dieser sicht’s. 


»” cf, auch vergän Seu. 160 (an Richards deficere anklingend), dgl. M. 8, 
46, 66, 9%. Mechthild braucht meistens den Ausdruck: von sich selber 
komen. 


233 


Google 


niht 2 


In dieser Rubrik seien alle die metaphorischen Ausdrücke zu- 
sammengetragen, die die Nichtigkeit des Irdischen auszudrücken be- 
strebt sind, wie Schlaf der Sünde, Traum der Sünde, Staub der 
Sünde usw. 
cf. Ps. 118, 28: dormitavit anima mea prae taedio. 

Ps. 1, 4: tamquam pulvis — impii; dgl. 7, 6. 

Ps. 21, 7: ego autem sum vermis et non homo. 

Ps. 82, 11: facti sunt ut stercus terrae (stercus entspricht dem von 
Seuse gebrauchten Nichtigkeitsausdruck: baht?” usw.) 

Blindheit ist ebenfalls biblische Metapher für Nichtigkeit der Seele, 
cf. Röm. 11, 25; Matth. 23, 24 usw. 

M. 6, 21: snoeder wurm. 

M. 225, 8: so kriuche ich als ein kleines wurmelin in der erden (alle- 
gorisch weitergeführt: und huete mich under dem grase miner 
manigvaltigen versumnisse alle mine tage). 

M. 223, 11 u.: der wurm des zornes mit Wortspiel: wurm des kornes 
(irae vermis). 

M. 32, 5: unselig pfuol. 

Diese Metapher ist Mechthilds Lieblingsausdruck für die Nichtigkeit 
des Irdischen, sie entspricht dem baht Seuses und dem stercus terrae 
des Ps. 82, 11, cf. 

M. 139, 15: ein hohiu unzuht, das ein kungesbrut also gerne in dem 
pfuole wattet, dgl. 50, 16; 53, 7. 

M. 92, 16 u. (stercus foetidum) M. 112, 14: der pfuol der welte; 
M. 171, 6 u.; 175, 12: der pfuol der ich selber bin; M. 198, 6: in dem 
sumpfe dines vleisches, dgl. M. 237, 14; cf. auch Par. 110. 

M. 41, 2: das wizet got eim lamen hunde. 

Auch dieser Nichtigkeitsausdruck kehrt käufiger bei Mechthild 
wieder. 

M. 66, 11 u.: der tote hunt min lichamen ... mit jamer mir zuo 
stinket?”, 

M. 44, 18: mit dinem huntlichen lichamen. 

M. 50, 3; 90, 13: ich unseliger lamer hunt. M. 165 das ich wider- 
krieche als ein gesclagen hunt in die kuchin. 

M. 24, 13 bringt den Vergleich mit dem Zugtier: sömer. 


228 cf, Phil. 3, 8: arbitror ut stercora. 
22* ähnlich Tau. 420. 
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M. 44, 11: esche der vergenglicheit = biblisch: pulvis et cinis, ähn- 
lich 50, 13 u.; 210, 7. | 

M. 45, 6 Schlaf der Nichtigkeit: lä die weken (emendiert: lä dich 
weken, die als niederdeutsche Restform); dgl. 161, 2 u.; 240, 10 u.; 
272, 23; Pf. II 551. 

M. 50, 12 u.: trinken der welte wasser ... essen den eschekuochen 
miner broedekeit. 

M. 112, 7 u.: zergenglicheit als ein wasser hinan vert. 

M. 80, 5 u.: stoub ... das si sich mit irdenschen dingen besweren. 
M. 174, 10: der stoube der sünden ... drastisch weitergeführt im 
Bilde: entriset ir der sünde stoub; dgl. M. 253: ein menschlich stuppe 
und esch. 

M. 140, 2 u. scheint der Text völlig verstümmelt zu sein: lateinisch: 
hic sacco involutae, aber diese Nichtigkeitsmetapher kommt nir- 
gends bei Mechthild vor: ich unseliger sak. 

M. 204, 18: si verswindent als ein rouch. 

M. 204, 18: blint die hoehesten ... surögge die heligosten (= lippus 
= triefäugig: drastische Weiterführung des stereotypen blint”*). 
M. 165, 3: die blinden heligen. 

M. 72, 16: ir ougen werden verbunden mit irs lichamen unedelkeit, 
wan si so sere in ir vinsternisse gevangen lit (cf. auch zur Metapher: 
dunsternis der sele). 

M. 45, 13 u.: stumpfü sele, sich dich umbe, tuo uf die blinden ougen. 
M. 282, 3: die blintheit dines herzen. 

Pf. II 435: blint alzemale gueti und liehtes in sich selben, dgl. 446. 
Mechthild braucht für das Blindsein, Minnelossein auch M. 163, 14: 
kalt und ungesalzen sein als Gegensatz zu minnebrant der Seele. 
Pf. I 13: du unreiner hunt (cf. Mechthilds Verwendung dieser Nich- 
tigkeitsmetapher). 

Pf. I 27: ir edelkeit ein gestuppe = biblischem pulvis et cinis. 

Pf. I 171: in drastischer Weise: alle sunde sint ime als ein vül holz- 
apfel. 

Pf. I 172: daz niht der sunden vliehen. 

Pf. I 321: ein aschenhüfelin ... stoubelin, drücke dich nider, daz du 
iht gar zerstiebest. 

Pf. I 331, 359: ein mist und ein esche mit sünden. 

Seu. 361: ich hate einen trom gemehelt. 


230 Matth. 23, 16f.; Röm. 11, 25. 
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Seu. 461: nebelmentelli als äußere nichtige Irdischkeiten. 

Seu. 529, 531: alle gelosen abe und alle mentel. 

Tau. 139: ane alle glose. 

'Bvga. 17: mit behenden glosen, dgl. 185. 

Tau. 26: alle di diser blozheit nit war nement... di sint alle 
kuchindirnen, cf. 

ME. 226: ain armes kuchenbueblin, dgl. 

M.4,6: hove sprache, die man in dirre kuchin nit vernimet. Schür. 4; 
Tau. 26. 

Seu. 372: ein havendirne, cf. M. 70, 15 kebese. 

Tau. 27: mist der eigenen gebresten. 

Tau. 128: rost des gebresten, dgl. 203. 

Taulers Lieblingsausdruck für die Nichtigkeit des Irdischen, Ver- 
gänglichen ist klebereht””. Tau. 145, 151, 223: kleblicheit, 226, 231, 
370, 377, 380, 360, 320, 322, 354 usw. 

Tau. 198: enfliehe in me wan einen fulen hunt, dgl. Tau. 178, 420. 
Tau. 235: die groben unreinen har der groben sünde, dgl. Tau. 236: 
boese loecke. 

Tauler bezeichnet oft das Irdische als ee und siuhte, so Tau. 135, 
148, 322, 324, 238; 95: geistliche blottern. 

Tau. 360 Irdisches: reht als ein böser nebel und ein dicker rouch, 
der ... verderbet eim menschen sinen atem. 

Tau. 370: als Gegensatz zu adel: ze gebiursch und ze grob zuo disem 
edelen grunde. 

Tau. 370 Sünde: = reht als ein böse miltou (anscheinend ein spon- 
tanes Bild). 

Tau. 420: wolke der sünden. 

Th. D. 25: ungeordenlicher dan hunt oder ander vich; cf. überhaupt 
die sehr häufige Verwendung der Metapher vihelicheit für das Nich- 
tige unter Rubrik vihelicheit. 

ME. 226: ein verworfens würmlin. (cf. Ps. 21, 7: ego autem sum 
vermis.) 

ME. 250: arm und rüdigs jagdhündlin. 

ME. 212: in der tieft meins leten (erinnert an Taulers klebereht und 
an Pf. I 315: irdische dinge ... klebent als der lette. 


Sil. IV 178: Was ist ein Stäubelein in Anschauung der Welt, 
Und was bin ich, wenn man, Gott, gegen Dir mich hält. 


1 Vjelleicht Grundlage Ps. 118, 25: adhaesit pavimento anima mea. 
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Sil. V 248: Der Schlaf ist dreierley: der Sünder schläft im Tod, 
Der Müd in der Natur und der Verliebt’ in Gott. 
Sil. V 350: Mein Christ, du mußt dich selbst durch Gott vom Schlaf 
erwecken, 
Ermunterst du dich nicht, du bleibst im Traume stecken. 


natüre 


Es seien hier nur ganz wenige metaphorische Ausdrücke zu- 
sammengestellt, die ihr Bildgut aus dem Leben der Natur’” zu 
nehmen scheinen. Abzuweisen ist jedoch die stete Behauptung eines 
starken Naturgefühls in der deutschen Mystik. Die Mehrzahl der 
Naturvergleiche oder Naturmetaphern trägt symbolischen Charakter, 
am deutlichsten offenbaren das Stellen bei Mechthild von Magde- 
burg und Seuse; cf. 

M. 97, 8: das wisse gruene morgenrot, wor sich tribet die spilenden 
sunne. Die Symbolik ist dem lateinischen Übersetzer fremd; er gibt 
die realistische Anschauung wieder: aurora rutilans, denn ihm er- 
scheint weißes grünes Morgenrot als ein Unding. Allerdings sind 
Naturvergleiche nicht nur ausschließlich symbolisch; gerade bei 
Mechthild scheint von Naturbeobachtung an manchen Stellen die 
Rede sein zu dürfen. 

M. 60, 14 u.: nit me denne also vil als ein bini honges mag us einem 
vollen stok an sinem fuosse getragen. 

M. 28, 10 u.: wie si gant ane arbeit als die vogele in dem lufte so si 
keine vedren ruerent. 

M. 196, 14: guter Mensch ohne gute Tat: glichet sich den edelen 
schoenen bluomen mit suessem gesmake ane fruht. 

M. 243, 15: der wunnenkliche morgenrot mit maniger varwe, das 
sint die armen . 

M. 273, 9 u.: de beobachtete Flug des Vogels, schon M. 28, 10: u. 
angeführt, kehrt wieder: er hebet sich uf in eine hoehin, weget sine 
vederen und ziuhet sich uf in eine hoehin, also lange, untz er den 
luft ergriffet so kumet er in dem vluge: so soll die Seele auch auf- 
fliegen zu Gott. 

M. 19, 7u.: in ganz allegorischer Form: der walt der geselleschaft 
heiliger liuten: da singent die allersuesseste nahtegale der getemper- 
ten einunge. 


222 cf. Grabmann, Kulturwerte pag. 49, Panzer ]l. c. 152; Seu. 142. 
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M. 186, 9: gibt das Ideal einer Maienlandschaft in Allegorie: clare 
sunne, ... des suessen meien luft, schöne bluomen mit voller fruht... 
M. 72, 2: die snellen binen — allegorisch die Apostel ... haben ... 
honig gesogen us den suessesten veltbluomen (den heiligen Lehren). 
Gewöhnlich wird Christus die suesseste veltbluome genannt. Die 
Bienen werden in der Symbolik gern gebraucht, besonders zur Be- 
zeichnung der Keuschheit und Jungfräulichkeit, auf Grund der 
Legenden, die im Mittelalter verbreitet wurden, daß die Bienen sich 
geschlechtslos fortpflanzen. 

M. 100, 10: ein sehr feiner, fast anschaulich zu nennender Ver- 
gleich: min schult die stat vor minen ougen gelich dem groesten 
berge und hat lange vinsternisse gemachet zwischent mir und dir. 
M. 100, 16 u.: min irdensch wesen ... gelich einem dürren acker, 
da wenig guotes uffe ist gewahsen....nu sende mir den regen diner 
mönscheit und die heisse sunne diner lebendiger gotheit und den 
milten towe des heligen geistes (cf. deus — agricola bei Augustinus, 
cf. Joh. 15, 1). 

M. 130, 12 u. sog. Naturkatalog: als ob alle berge, alle steine, alle 
regentropfen, alles gras, boume, loup, sant, alles lebende personen 
werin und uns verdrukin wöltin, das wir niemer uf ze gote kemin; 
derselbe Katalog ähnlich M. 163, 8 u. und 272, 15. 

M. 148, 10 u.: als die sunne gibet iren schin nach dem süessen towe 
in minnenklicher ruowe. 

Pf. 137: fur üfwart alse der sn@ her nider vellet. | 
Pf. I 59: Vergleich des Menschen mit dem Winter: der winter- 
mönde: so ist daz gevogele allez betrubit und daz ertriche ist un- 
fruhtbar und ouch di boume ... daz meinet einen menschen, der 
sich selber al zu lip hät. 

Pf. 1330: in der köstlich drastischen Art Davids von Augsburg: waz 
wünne hat der heilige geist in dem herzen, dä er so staete ruowe 
inne vindet, daz in mit deheinem rächerouche üz sinem suezen bin- 
vazze vertribet. Waz honicvluzzes er demselben herzen zuo vueret! 
Pf. I 323: wiederum drastischer Naturvergleich, offenbar spontane 
Schöpfung Davids von Augsburg, wie wir überhaupt bei ihm die 
häufigsten originellen Naturvergleiche antreffen: wir warten auf 
Gnade: als diu räbelin in dem neste, diu den munt alle zit offen 
habent gen dem himeltröre, die wile si noch nit gevidert sint und 
ruofent näch ir spise. 
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Pf. II 124 Vergleich mit dem Regenbogen (cf. die Regenbogentheo- 
rien z. Zt. Meister Eckharts, so z. B. von Dietrich von Freiberg) : daz 
diu gelwe und diu gruene varwe an dem regenbogen so gelich sich 
in einander sliezen ... so gelich würket diu nätüre. 
Pf. II 414: diu getriuwe und minnende söle tuot als diu bin, diu von 
mangerleie bluomen die süeze üz ziuhet, dä von si honic machet, 
cf. M. 97, 2. | 
Pf. II 414 drastischer Vergleich: Drei Feinde der Seele: Fleisch, 
Welt und Teufel: die an einander hangent als drie kirschen an eime 
stingel. 
Pf. II 492: diu geeinegete minne ist als der wabe in dem honige ... 
ez ist niht gelligeres denne liden und niht honicsamers denne geliten 
haben. 
Seu. 172 eine von seinen belebtesten, stärksten, innerlichsten Natur- 
vergleichen: so diu schoen sunne ungewülkt heiterlich uf brichet in 
dem sumerlichen zit wie der anger schon gruenet, wie lop und gras 
uf dringet, die schoenen bluomen lachent, der wald und heid und 
owen mit der nahtegal und der kleinen foegelin suessem gesang 
widerhellent usw., dgl. Seu. 242: die himelische heide ganziu sumer- 
wunne ... des liehten meien owe, der rehten vröden tal ... dgl. 
Seu. 426. 
Seu. 282: mir ist geschehen als einem ergremten vögellin, daz under 
eins krimvogels klawen lit ... 
Seu. 433: swaz die sunne verselwet, daz bringet der towe kreftklich 
wider, das aber ist der meigentowe der götlichen gnäden. 
Seu. 440: wer uff der himelschen heide sich ermeijet hat, der ahtet 
nüt vil uff des zitlichen meien wat. 
Tau. 25: also der stein uffe der erden und das fiur in dem lufte, also 
tuot die sele in gotte. 
Gold. Schm. v. 1872: der sünden rife noh ir sn&, nach Sap. 5, 10; 
cf. Alanus de Insulis, Migne 210: Pruina dicitur temporalis tribu- 
latio; dgl. Tristan v. 957: der sorgen rife. 
Seu. 456: wer den kalten riffen hat erkant (cf. den hellerif bei 
Mechthild M. 144, 14 nach Bernh., Serm. 63, 6: frigora matutina). 
In diese Rubrik gehörten eigentlich auch die metaphorischen 
Ausdrücke, die Momente aus dem Tierleben bildhaft wiedergeben, 
cf. unter Tiersymbolik. 
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name 

als Wesensbezeichnung altererbter Ausdruck”, cf. im Poimandres: 

to övoud oov. 

Bvga. 193: der ime einen namen solte geben, so were daz sin aller 

eigenste name: minne. 

ME. 161: der nam Jhesus Christus ... in mir blüeget mit sunder 

suezzer gnade?””. 

Sil. V 196: Man kann den höchsten Gott mit allen Namen nennen, 
man kann ihm wiederum nicht einen zuerkennen. 


öre i 
Wie ouge der s@le, so ist auch öre der s@le eine wenn auch nicht sehr 
häufige Synekdoche für das Seeleninnere. 
Seu. 176: tuo diu inren oren uf diner sele und los eben, cf. Itin. 
mentis in Deum c. 1, 15: aures spirituales admove. 


pfenninc (aus Kupfer) 


Beliebter Gegenstand zum Ausdruck der Nichtigkeit, cf. auch das 
Gold als Wertausdruck; so kann man fast von einer Metallsymbolik, 
einer Münzsymbolik, sprechen. 

M. 32, 1 u.: diser guldine pfenninc, das ist din eigener wille. 

M. 45, 7 u.: das ich min ungeneme kupfer gentzlich umb sin tiures 
gold wolte geben. 

M. 89, 7 u.: daz golt wird dikke mit dem kupfer beflekket. 

M. 144, 8: vörhten wir je das ungebe kupfer, das wir dis edel golt 
nit mögen berueren; dgl. 255, 13. 

M. 198, 3: din golt ist verfulet in dem pfuole der unkiuscheit. 

M. 220, 24 noch den Goldwert übertreffend, doch nit guldin (sind 
die Wege des Jenseits), want si eweklich besser sint denne golt und 
edelgesteine, dis ist alles erde und sol ze nihte werden; dgl. 261, 9 u. 
Jo. 75: dem menschen geschiht wie dem kupfrein pfenninc: kumt er 
in daz fuir, so wirt geoffenbart, daz er kupfrein ist. 

Par. 106, 129: alse man fon kuppere niht golt machin inkann. 

Pf. I 146 als Augustinus-Vergleich: geistliche Heuchler ... des ge- 
manet mich alse eines pfenniges, der dö innen kupferin ist und üzen 
uberguldet. 


233 ed. Reitzenstein pag. 17; cf. Bousset pag. 15. 
24 Ad. L. 16: schreibe dein namen in mein hertze, daz er nimmer mer 
vertilgt müez werden; dgl. 22. 
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Pf. 1 353: prüeven also fiur daz golt. 
Tau. 159: schint vil dicke do golt, das in im selber in dem grunde 
nüt kupphers wert enist. 


persöne 


Als besondere metaphorische Bildformen haben auch die Per- 
sonifikationen zu gelten, von denen einige wenige in dieser Rubrik 
zusammengestellt seien. — Der mittelalterliche Mensch empfand das 
Seelische als Macht und verkörperte es daher gestalthaft, das Ab- 
straktum wandelte er in das Konkretum. Wie die bildende Kunst 
z. B. die Tugenden und Laster als weibliche Gestalten formte, so 
wird im Worte das Nichtgestaltbare Fleisch und Realität. 

M. 27, 19: sele = edele juncfrowe. 

M. 38, 2 u.: vrowe sele. 

M. 6, 1: tugende sint der selen megede. 

M. 46, 15: ungetriuwiu dirne der valscheit (emendiert aus ungetriu 
von dirne). | 

M. 77, 3: alliu miniu guten werk schrüwen waffen uber mich. 

M. 143, 13 üu.: Starke Personifikationen in Allegorese: rihtet sich die 
unkiuscheit uf, rihtet sich die gitekeit uf ... 

M. 99, 12: die girheit het jemer einen grellen munt. Der lateinische 
Text gibt die Personifikation nicht wieder: avaritia semper immitis 
est duritia pag. 613. 

M. 105: Häufige Personifikationen: vrou stetekeit, vrou minne, wohl 
die häufigste durch die Antike mit beeinflußte Bildvorstellung, dgl. 
261, 12 u. 

M. 164, 15 u.: die juncfrouwen bezeichenten tugenden. (cf. die Pla- 
stiken des Mittelalters. Daß die Tugenden gerade als Frauen dar- 
gestellt werden, wird von Durandus erläutert: quia mulcent et 
nutriunt.) | 

M. 175, 12: schoehe mich mit der edelen zit. 

M. 197, 9 u.: minne erlemet an allen iren liden. 

M. 40, 3: do wandelnt die gedenke inne mit trurigen sinnen. 

M. 230, 4: ere kunt zehant gesprungen us dem winkel des heimelichen 
(sic! ex secreto cordis angulo: nicht also: himelschen) herzen. 

M. 232, 2 u.: vro gewissende. 

M. 258, 13: untugenden machent houptsiech geistlich leben (lat. 
summopere spiritualem vitam infirmant). 

M. 58, 11: unglaublich lebendige Beseelung der Dinge: die lene der 
stuole... sanfte vri und in wunneklicher ruowe also suesse. 
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M. 61, 1 Abstrakta umschrieben: der spiegel miner offenen bosheit. 
M. 72, 17: ir ougen werden verbunden mit irs lichamen unedelkeit. 
M. 181, 20: min sel jaget mit ir gerunge nach dem grossen wilden 
tiere. 

Waag 21: du gotis minne ist ein kunningin undir allin dugindin; 
ähnlich 

Had. 98: auf dem Sessel saß die Minne, geschmückt und in der Ge- 
stalt einer Königin. 

Seu. 361: fro Welt, cf. Walther von der Vogelweide 130: vrowe welt, 
ob ich din hinden wert gewar. 

Seu. 364: der Glückd rad, cf. unter rad, fro Saelde. 


rad 


Durch Vermengung der Vorstellungen: Licht, Sonne, Minne, 
Saelde, Gott kann ein Emblem wie das Rad auf Sonne, Gott, 
Saelde usw. zugleich angewendet werden. Über das Bildmotiv im 
einzelnen hier zu handeln, würde zu weit führen. Wir verweisen auf 
Heider, Mitteilungen der Zentralkommission IV 113, 1861 und Bur- 
dach, Ackermann pag. 249, der die Verschmelzung der Motive: Rad 
des Glückes und Rad des Lebens erläutert, ebenso: Weinhold, Ab- 
handlung der Berliner Akademie der Wissenschaften 1892; Wacker- 
nagel, Kleine Schriften I pag. 241. 

Das Rad ist ein Lieblingsbild für die Gottheit bei Hildegard von 
Bingen, cf. causae et curae lib. 1, cf. auch Boäthius II 1. 

Greith 286: Mein (des Adlers) Ton zum Rad der Gottheit dringet. 
Greith 333: hat er geschaut der ewigen Sonne ganzes Rad. 

Pf. II 180: daz rat der sunnen; dgl. 303. 

Pf. I 201: der ar sihet ane daz rat der sunnen... dirre mensche sal 
dicke schawen ane den spigel der heiligen drivaltekeit. 

Seu. 123: uf dem glukrad sass. (Bihlmeyer gibt eine instruktive An- 
merkung an dieser Stelle.) 

Seu. 364: der Glükd rad. 

Seu. 387: der ewigen sunnen rad; dgl. 424, 468. 

Seu. 435: fro Selde mit irem Gluktrad. 

Tau. 378: ob du... woltest staren in daz rat der sunnen das schine 
dime gesihte als ein dünsternisse. 

Gold. Schm. XLI: Maria identifiziert mit der Saelde rad. 

Tristan 7165: diu schibe, diu sin ere truoc. 
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Ganz dunkel und stark von antiken Vorstellungen gesättigt er- 
scheinen die Radvorstellungen bei der flämischen Mystikerin Hade- 
wych. Der Terminus technicus lautet bei ihr: wyel. 

Had. 76: Mitten unter der Scheibe war ein Rad in so furchtbar schnel- 
ler Umdrehung: das abgrundtiefe Rad, das so schrecklich dunkel ist, 
das ist das göttliche Genießen in seinen verborgenen Stürmen. Dieses 
abgrundtiefe Rad kann nur das Sonnenrad sein. Plaßmann weiß 
durch Hinweise auf orphische Texte diese Deutung geltend zu 
machen. Vision 11 u. 12 sind wichtig für die Radvisionen der Ha- 
dewych. 

gerüne 
cf. kösen als Ausdruck der Beziehung von Gott und Seele. 
M. 19, 20: wir han das runen wol vernomen, der fürste wil iuch 
engegen komen. 
Tau. 226: ein suesse, stille, senft, dünne, gerüne als ein wispelen.... 
der herre, cf. III Reg. 19, 11; Hiob 4, 15. 
Had. 58: und in der verklärten Stille hört sie ein hohes wundersames 
Geräusch, das Gott selbst ist in Ewigkeiten. 


rüeren 
als Ausdruck für die unio mystica, Übersetzungsmetapher aus dem 
Lateinischen: attingere bei Augustinus. Sie gehört zu den Metaphern, 
die Geistiges durch Sinnlichstes darzustellen versuchen. 
Areop. 623: xai ei vod xal odolas Enkxeıva, nös 6 vods Erußaleitaı al 
negiöod£eres (nämlich die Gottheit): etsi sit supra mentem et essen- 
tiam, quomodo mens eam attinget aut apprehendet? Thomas von 
Aquin: Mens humana aliquo modo tangit eum cognoscendo vel 
amando (cf. Josef Bernharts Verweis auf Valgonera n. 865-871, 
Philos. Mystik. Anm. 386). 
M. 28, 27: der helig geist rueret si mit der durchfliessunge der wun- 
derlichen schöppfunge. 
M. 37, 9 u. Umkehrung: die sele berueret gottes vriheit. 
M. 49, 5: mit der gruntruerunge der kreftigen minne. 
M. 76, 8 u.: mit miner gotlichen nature berueren als min einige 
küniginne. (Aus dieser und anderen Stellen bei Mechthild geht her- 
vor, daß die Bildvorstellung von erotischen Momenten des conubium 
spirituale beeindruckt ist.) 
M. 104, 9 u.: der beruerunge der sele wirt im (Gott) niemer genuog. 
M. 164, 6: das rueren da mitte er si triutet. 
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M. 174, 8 u.: Die Stelle ist allerdings nicht einwandfrei: unser selen- 
ougen wank gerueret die gotheit (acies mentis deum _attigerit 
pag. 601). 

M. 180, 8 u.: nach der unberuerunge (un = an?) der minne. 

M. 194, 1: ich ruere ane underlas dise grundelosen gotheit. 

M. 213, 5 u.: der Minnefluss: rueret ir herze (Mariä Herz). 

M. 265, 1: da du mich mitte ruerest ane underlas (Gott die Seele mit 
den Gnadengaben). 
M. 270: ich habe si gerueret, sagt Gott. 

Par. 119: zwigirhande wis so rurit man got, niht daz gotliche wesin. 
Jo. 42: di got ruren mit disem seinlichen ruren, di sint gesunt worn 
von allen iren seuchen. 

Pf. II 170: Swenne in diu s@le rüeret mit rehtem bekantnüsse, sö ist 
si ime gelich an dem bilde. 

Tau. 22: an dem beruerende des blossen grundes. 

Tau. 81: ob er von Gotte beruert si oder nüt (im Zusammenhang mit 
dem Motivkomplex des agestein). 

Bvga. 89: ob er beruert sy von Got; wörtlich an Tauler anklingend. 
Ruysbroeck VI 128: een inwendich rueren ofte gherinen Christi. 


ritterschaft 


Altererbte metaphorische Vorstellung für die unio mystica ist die 
der militia dei?*, die, mit mittelalterlichen Feudalbeziehungen be- 
sonders beeindruckt, bei den ‚ritterlichen“ Mystikern Seuse und 
Mechthild von Magdeburg neu zum Leben erweckt wurde. 

Hiob 7, 1: Militia est vita hominis. 

2 Tim. 2, 3: miles Christi Jesu. 

Eph. 6, 11: induite vos armaturam Dei. 

Bernhard von Clairvaux liebte die Vorstellung der pugna spiritualis, 
cf. MSL. 183, 757. 

M. 9, 18: o ritter ane wunden... die gotte in sinem strite wol 
behagent. 

M. 16, 6: minnen lust ein suesse tjust (emendiert aus turst). 

M. 38, 8: du bist ein menlich man an dinem strite (din swert...din 
schilt... din solt). 

M. 80, 6: der gottträge Mensch als ein sich ‚„verligender‘“ Ritter ge- 
zeichnet: behagete dir das du ein ritter were mit vollen waffenen, ... 


»35 cf, Reitzenstein, Hell. Myst. pag. 11: orgarwörns Vsoü. 
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das der lidig were und versumete sines herren ere und verlüre den 
richen solt. 
M. 94, 20 lichamen ... gewaffent sere... do muoste ez an ein striten 
gan... miner selen wafen. 
M. 110, 2; 137, 18: der gotz strit; M. 159, 5. 
M. 194, 18: der Mensch muos vehten als ein wolgewafenter man, dem 
doch siniu ougen verbunden sint. ; 
M. 241, 6: gewaffent mit dem heligen geiste... so muos ez an ein 
striten gan. 
M. 248, 9: das helige waffenkleit. 
Pf. I 204: wir wollen gottis rittere werden. 
Pf. 1 319: diemuot... ein wafen Christi. 
Ba. M. S. v. 17: du hast bis her niht fast gestritten. 
Ba. M. S. v. 489: hab ritterlichen muot, cf. Banz S. 65. 
Waag 152: diu geweffene waeren vil guot. 
Seu. 55: des menschen leben... ein ritterschaft (mit Hiobzitat 7, 1). 
Seu. 151: daz ich din geischliche ritter weri. 
Seu. 205: der ring ritterlicher vestekeit, minu wafenkleit anlegen. 
Seu. 371: gotes riter; dgl. 554. 
Seu. 497: der mensche sol ritterliche durchbrechen die herten strite 
sinre eigenen gebresten; cf. auch die Bildvorstellung durchbruch un- 
ter „inschlac“, 

Es ist mit Recht darauf hinzuweisen, daß die geistliche Ritter- 
schaft ein besonderes Lieblingsmotiv Seuses ist. 
Tau. 403: tuont an die woffene gotz (cf. Zitat aus Eph. 6, 11). 

Schürebrand mit der üblichen grotesken Formulierung der spä- 
teren dekadenten Mystik: liebe junge Gotes ritterin. 
Sil. VI 62: Auf, auf Soldat, zum Streit, dir wird ja lieber seyn 

die Ruhe nach dem ae als nach der Ruh’ die Pein. 
Seh 'Sil. III 57. 
spiegel 

Stammler”” machte schon auf die überaus häufige Verwendung die- 
ses metaphorischen Ausdrucks in der Mystik aufmerksam und stellte 
mit der Forderung einer systematischen Zusammenstellung der zahl- 
reichen mystischen Bildkomplexe einzelne Bildkomplexe zusammen. 

Drei metaphorische Verwendungen sind zu unterscheiden: 1. Spie- 
gene er ‚Gottheit, der Bildkomplex ist der WichuBste und Be HE) 


ne Studien zur Mystik in Norddeutschland pag. 158. 
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2. Spiegel des Vergänglichen, des Irdischen und 3. Mensch als Spiegel 
der Gottheit — der Mikrokosmos eine Spiegelung des Makrokosmos. 

Für 2. gilt an manchen Stellen als Grundlage 1 Kor. 13, 12, cf. 
z. B. Areop. 994; desgl. 
Areop. 793: gav&pwoıs Tod dpavovs pwrös xal Eoontoov Ösidoraror: 
arcani luminis declaratio et speculum purissimum (die Engelwelt: 
in semetipso resplendere faciens arcani illius silentii bonitatem). 
Diese Stelle könnte als Grundlage für 3. angesehen werden, aber die 
Vorstellung ist bedeutend älter, den antiken Mysterienreligionen an- 
gehörig. Plaßmann bringt Belege aus orphischen Texten bei. 
Zu 1.: M. 10, 8: gott, du bist min spiegel, min spiegelberg (Sion meae 
contemplationis). 
M. 73, 6 u.: der ewige spiegel; dgl. 113, 9; 193, 9 u. 
M. 58, 3: der spiegel der gotheit; M. 220, 6; 234, 12 u. 
M. 226, 10: sehen in die götlichen bekantnisse als ein mensche besihet 
sin antlitze in einem claren spiegel. 
Pf.1I 46: Der heilige Geist heizet ouch ein spigel, dä sich beide inne 
schouwen (cf. den Areopagitischen Namenskatalog für die Gottheit 
an dieser Stelle: Form, Art, Gedanke, Wort, Herz, Eingang, Tugend, 
Schein, Weisheit, Born, Feuer und andere Bezeichnungen für die 
2. und 3. Person der Trinität. 
Pf. 1301: mit der üblichen stereotypen Formel für die unio mystica: 
Sö er aber in den spiegel der gotheit siht. 
Pf. I 326: Christus ein spiegel aller volkomenheit. 
Pf. 1 345; spiegel aller güete. 
Pf. 1 363: spiegel diner gotheit. 
Pf. 1 366: dü bist der spiegel äne meil. 
Pf. I 396: der liehte spiegel des götlichen antlützes. 
Pf. I 403: Gottes Allgegenwart im Bilde des zerbrochenen Spiegels 
dargestellt: dä nim einen spiegel... brich das glas enzwei... so 
sihstü in ieglichem (stücke) ein antlütze unde sihst in einem ganzen 
ouch wan einez: Sich, alsö got ist allenthalben in im selber ganzer ... 
got ist daz ganze spiegelglas siner gotheit. 

Dasselbe Gleichnis findet sich auch Pf. II 14. 
Pf. II 449: vor dem spiegel der wärheit; dgl. 601. 
Pf. II 640: ein blick von dem spiegele der drivaltekeit. 
Pf. II 536: Got ist ein spiegel, der sich offenbäret, swem er wil; dgl. 
I 103. 
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Weitere zahlreiche Vergleiche und Bildformen gerade aus der 
zahlreichen Fülle bei Meister Eckhart gibt Stammler an. 
Par. 8: Christus ein lutir spiegel”” ane allin flekkin; dgl. 22, 138. 
Jo. 49: wir solden alle zit starren in den spigel der gotheit; dgl. 58, 61. 
Viele Spiegelvergleiche in Par.: cf. 136, 130, 135, 138. 
Seu. 92: daz wir dem schoenen claren spiegel Cristus so vil dester 
glicher werden. 
Seu. 237: spiegel der gotheit. 
Seu. 277: ein luter clarer spiegel der götlichen majestat. 
Tau. 316: in dem spiegel der göttelichen worheit. 
Tau. 372: si ansehent uns in dem spiegel der gotheit. 
ME. 76: wil in sencken in den hailigen spiegel miner hailigen gothait. 
ME. 162: vor dem lieht des spiegels dins götlichen antlütz. 
ME. 174: spiegel des luttern gottlichen weszens; cf. auch Gold. Schm. 
XXXI, XLI. 
Zu 3.: Die Seele als Spiegel der Gottheit””, beruhend, wie Plaßmann 
nachzuweisen versucht, auf der astralen Vorstellung der Projektion 
des Makrokosmos in den Mikrokosmos (cf. Korrespondenz von See- 
lenauge und Himmelsauge). Bei Hugo von St. Viktor ist der animus 
rationalis als principium et principale speculum ad videndum Deum 
bezeichnet. 
M. 7, 18: herre... du bist... min sunne, und ich bin din spiegel. 
M. 135, 8 u.: du bist ein spiegel der ewigen anschowunge. 
In Handschrift E 277 steht statt ewigen = inwendigen, wie auch 
Heinrich von Nördlingen, ME. 257, schreibt. 
M. 162, 11 u.: minne... als ein schöner spiegel stat vor gotte an der 
kiuschen sele. 
M. 175, 18: nime ich in min hant einen spiegel der waren bekant- 
nisse, 
M. 214, 2u.: ein spiegel wart gesehen in dem himelriche vor der brust 
einer jeglichen sele und lip, darin schinet der spiegel der heligen 
drivaltekeit. 
M. 226, 10: das wir sehen in die göttlichen bekantnisse als ein 
mensche sin antlitze besihet in einem claren spiegel. 
M. 231, 7: ich wil schinende spiegel us in machen in ertriche (sagt 
Gott). 


= cf. Sap. 7, 26. 


38 cf, 2 Kor. 3, 18: speculantes .. . xaronsguldusvor, 
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Pf. 1 209: der engel (und so die gottförmige Seele des Menschen) ist 
ein lüter spiegel... und ist ein widerblic got geformeter glicheit. 
Pf. II 180: In anschaulichem Vergleiche das „widerspilen‘“ der Seele 
in Gott: Ich nime ein beckin mit wazer und lege dar in einen spiegel 
und setze en under das rat der sunnen, so wirfet diu sunne üz irn 
liehten schin üzer dem rade und üzer dem bodem der sunnen und 
verg&t doch niht. Das widerspilen des spiegels in der sunnen, daz ist 
in der sunnen, Sunne und er ist doch daz er ist. Also ist ez umbe got. 
Got ist in der s@le mit siner nature, mit sinem wesenne und mit siner 
gotheit und er enist doch niht diu sele. 
Seu. 172 zitiert Röm. 1, 20: die creaturen sint als ein spiegel in dem 
got widerliuhtet ... dis bekennen heisset speculieren (cf. Spiegelberg: 
speculieren ist mein werk, davon so heise ich spigelberg). 
Seu. 237: du bist nach dinem naturlichen wesen ein spiegel der got- 
heit (das wird identifiziert mit dem Bilde der drivaltekeit = d. h. 
die Seele besitzt dieselbe Trinität wie die Gottheit). 
Bvga. 165: daz luter hertze... ist als ein luter spiegel in dem man 
alle ding siht... 
Tau. 26 bringt einen ganz ähnlichen Vergleich. 
Pf. II 180. Allerdings prägnanter und mit besonderem Beweisschlusse 
im Bilde: daz sich daz grosse guot daz got ist, in dem spiegel sinre 
selen nüt erbilden mag. 
ME. 257 gibt die Stelle aus Mechthilds Werk wieder: du bist ain 
spiegel der inwendigen anschawung (cf. Strauchs Anmerkung pag. 
382, der auf Weinhold, Sion 268 verweist, cf. auch Banz pag. 73). 
Pf. II 324: aller creaturen wesen ist ein widerblick götliches wesens. 
(Wie im Spiegel der Trinität das widerschowen als Akt bezeichnet 
wurde, so im Spiegel der Seele Konnex durch Reflexion, relatio, wie 
die Scholastik es bezeichnete.) 
Zu 2. Spiegel des Irdischen: nur ganz wenige Belege: 
M. 61, 11: das kumt von dem spiegel miner offenen bosheit, die so 
rehte gegen miner sele offen stat. 
M.237,8: besiheich das antlitze miner sele in dem spiegelminer sünden. 
M. 37, 14: die sele... spiegel der welte. (Die Bedeutung ist an dieser 
Stelle nicht eindeutig.) 
Silesius’ Zuschrift: der ewigen Weisheit Gottes, dem Spiegel ohne 
Makel... 
Sil. V 81: Mensch, denkst du Gott zu schau’n dort oder hier auf Erden, 
so muß dein Herz zuvor- ein reiner Spiegel werden. 
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spiln | 

Verbale Metapher zum Ausdruck sowohl des innertrinitarischen 
Prozesses als auch der unio mystica. Verschiedene Bildvorstellungen 
sind in diesem Komplexe untereinander vermischt worden, z. B. spiln 
als Ausdruck der Sonnenbewegung, spiln als Ausdruck der Minne- 
akte = minnespil, spiln als Vorstellung einer musikalischen Be- 
wegung. Bewegung aber ist es überhaupt, das diesen metaphorischen 
Bildkomplex kennzeichnet. Die Dynamik der Mystik kommt bei ihm 
zur Offenbarung. Die Bildvorstellung ist altererbt, besonders die mit 
astralen Momenten erfüllte. Das spiln der sunne ist auf das spiln 
der Gottheit übertragen worden. Wir geben die einzelnen Bildvor- 
stellungen nicht voneinander unterschieden, indem wir bei jedem 
Belege auf den Ursprung hinzuweisen versuchen. 
M. 5, 1: er wil alleine mit ir spilen ein spil, das der lichame nüt weis 
(Minnespiel). 
M. 5, 14: din stimme ist ein seitenspil minen oren (musikalisch). 
M. 27, 15 in unangewendeter Allegorie: die nahtegal die muos ie 
singen, wan ir nature spilet al von minen (Minnespiel: ergänze: also 
ist es mit der Seele und Gott). 
M. 34, 10 u.: in weitestem Sinne des Minnespiels: unz an die spilen- 
den stunde das us sinem munde vliessen die erwelten wort. 
M. 42, 19: der berg... spilte binnen in sich selber vliessende goldvar 
in unzellicher minne (Sonnenspiel). 
M. 43, 16: swenne das spil überein get. 
M. 57, 6u.: spilet von wunne (cf. wunne sweben... wunnespiln). 
M. 59, 16 u.: flusset von gotte drierlei spilende vluot (Sonnenspiel). 
M. 63, 14: wenne ich mit minem lieben muos notlichen spielen 
(Minnespiel) ... hoer mich liep gespile (das aber ist Gott). 
M. 97, 7: ir (der Jungfrau Christenheit = Seele) ougen spilent alles 
von wunne als das wisse gruene morgenrot, wor sich tribet die 
spilenden sunne (Sonnenspiel). 
M. 101, 12: Miniu (Gottes) drivaltigen ougen söllent iemerme ane 
underlas in dinem zwivalten herzen spilen. 
M.'109, 1: da spilet ouge in ouge, flusset geist in geiste, rueret hant 
ze hande, sprichet munt ze munde, gruesset hertz in hertzen (cf. die 
Fülle der Bildvorstellungen der unio mystica: das spiln ist ein Son- 
nenspiel). 
"M. 117, 10: wird das Sonnenspiel im Vergleich gebraucht: spilete in 
ir blikunge also schone als die sunne in irem liehtosten done. 


h 2 ogle 


249 


M. 149, 8 u.: die wunnenkliche spilunge ir edelen sele (Sonnenspiel). 
M. 158, 5: das ich muos mit ir spilen?® (Minnespiel deutlich durch 
das vorhergehende: an minen götlichen arm legen gekennzeichnet.) 
M. 159, 15 zum innertrinitarischen Prozeß als Sonnenspiel: wie 
wunnenklichen Cristi sele in der ganzen heligen drivaltekeit spilet. 
M. 170, 7: miner sele ougen muessen in diner gotheit spilen (Son- 
nenspiel, durchaus identisch mit dem Prozeß in der Trinität). 

M. 68, 9 u. innertrinitarischer Prozeß als Musik: do spilte der helig 
geist dem vatter ein spil mit grosser milteceit und schluog uf die 
heligen drivalteceit... 

M. 192, 2 u.: kum liebes trut, ich beite din und min herze spilet gegen 
dir (Sonnen- oder Minnespiel). 

M. 115, 23: so ist uns der minne spil vil unbereit. 

Pf. I1 479: daz wir des spils &wicliche in gote pflegen .... 

Pf. II 528: der sun spilt in dem vater mit allen dingen... der sun 
spilt under dem vater... Dgl. Pf. II 587. 

Jo. 54: in Gott: spilnde freud an anengenge in im selber; dgl. 55. 
Seu. 14: als diu spilndiu sunne. 

Seu. 20: wie der minneklich got mit diner minnenden sele tribet sin 
minnespil. 

Seu. 31: ein betrahtunge des vorspils der ewiceit... got mit himel- 
schem troste spilt. 

Seu. 21: Christus... als ein himelscher spilman (cf. die unter tanz 
gesammelten einzelnen Belege zur Vorstellung des Christus als Spiel- 
mann in Beziehung zum Motiv der xwegeia nvevuarımn. 

Seu. 182: im der überweslicher geist alle zit vorspilt. 

Seu. 101: himelsch kurzwil = geistliches Minnespiel. 

Seu. 188: in disem wilden gebirge des übergötlichen wa ist ein en- 
pfintlichiu vorspilendiu allen reinen geisten abgrüntlicheit. 

Seu. 201: was ist ez... daz so recht tougenlich in mir spilt. (Son- 
nenspiel oder Minnespiel, bei Seuse sind die verschiedenen Bildvor- 
stellungen durchaus nicht unbedingt zu erweisen.) 

Seu. 224: ich spil in der gotheit der vroeden spil. 

Seu. 234: dis ist der minne spil; dgl. 417. 

Tau. 56: wie die minnencliche guete Gottes mit sinen userwelten 
spiln kan. 

Tau. 62: spilende gebrüchlichkeit. 


33° Ad. L. 93: er spilt mit dir daz minnenspil. 
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Tau. 266: die heligen drivaltekeit... spilet... hat ir spil und ire 
wollust (im inwendigen Grund der Seele). 

Tau. 412: daz minnencliche fürspil, wie der sun den vatter fürspilt 
(erinnert an das musikalische Spiel innerhalb der Trinität bei 
M. 68, 9 u.). 

Tau. 421: daz ewicliche wort het gespilt in dem vetterlichen hertzen. 
ME. 69 Gottes Werk in der Seele: daz ist mir ain süesses spil. (Minne- 
spiel oder Sonnenspiel oder musikalisches Spiel?) 

ME. 310 zitiert eine Stelle aus den Offenbarungen der Cristina Ebner, 
die Strauch mit Recht für die Bildvorstellung spiln, wie sie Mech- 
thild und Margaretha Ebner am liebsten verwenden, heranzieht. 
Gott sagt: swo ich den ein gevellig hertz vind, do spil ich innen alz 
di sunn in ir selber tuet (Sonnenspiel). 

ME. 131: im Vergleich: as man ein süessez saitenspil von einem 
maisterlichen spildon in ainem süez vordon an fahet und in ainem 
süzzen nachdon endet, so ist es mit der ekstatischen Redeform der 
Margaretha. 

ME. 174: wie deiner sel schöns antlütz in dem antlutz gotz so lieb- 
lichen lucht, so frolichen spilt. 

ME. 176: seine ewige klarheit, in dem vor im gespilt hant die erwelten. 
ME. 213: die (nämlich die Dimensionsfülle) allen kindern in dem 
waren brinenden lieht Christi Jesu vor spilend ist. 

ME. 216: bis frölich nach dem uns got in dir spilend ist. 

ME. 231: so sich dein geist mit dem geist gotz in dem ewigen wort 
erspillen wolt. 

ME. 233: denne spilt er in vor in newer wis; 241, 251. 

Pf. 1 185: sin herze was dar inne wirkende und spilnde. 

Ba. M. S. 796: Er spilet mit mir sin osterspil. 

Banz pag. 72 gibt Belege für die verschiedenen Bedeutungen des 
spiln; darunter auch das Seusesche ‚„wartspil“, das sich mit dem 
„tjust“ bei Mechthild eng berührt. (M. 16, 6 emendiert aus turst.) 
Had. 58: ein hohes Spielen in der Wonne des Hl. Geistes ist gött- 
liche Weisheit und vollkommene Demut. 


sweben . 
Verbale Metapher wie spiln, besonders die Dynamik mystischen 
Geistes offenbarend, offenbar Übersetzungsmetapher, cf. inhaerere 
— inhangen? — überswenkig — überswebend = transcendens. 
2 cf. Zirker a. a. O. pag. 60. 
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fürdie Gottheit: Es kehrt immer wieder die auf den Areopagi- 
ten zurückgehende Vorstellung Gottes als des „überswebenden 
wesens‘“, cf. z. B. Pf. II 107. 

M. 101, 11: das alle mine gotheit dur dine sele sol sweben, und zwar 
wird dieser Vorgang wohl auf Grund von M. 129; 3 als einer für die 
Sonne der Gottheit bezeichnender vorzustellen sein: glich als ein 
schoener sunnenstral, der alswebende us von der heissen sunnen 
schinet uf einen niuwen goltvarwen schilt, so scheint Gott in die 
Seele. | 

M. 170, 8: Dieselbe Vorstellung: das dine süessiu minnelust us diner 
götlichen brust dur mine sele muezze sweben. 

M. 201, 15 zum innertrinitarischen Prozeß: ein geistlich bilde miner 
menscheit, das swebet sunder beginne in miner ewigen gotheit; dgl. 
260, 5 u. 

M. 226, 10u.: gotz gabe in der sele swebet (berührt sich mit 
M. 101, 11). 

M. 259, 19: die helige gebruchunge... wand si swebent us von dem 
lebendigen gotte. 

Pf. II 107: daz götlich lieht.... daz sö lüter unde so überswebende ist. 
Pf. II 134: sin wesen swebet daran, daz er daz beste welle. 

Pf. II 146: sin wesen swebet daran daz er mich minnet; dgl. 137. 
Pf. II 140: gnäde ist ein überswebende lieht. 

Pf. II 637: daz dä swebet ob allen dingen ... 

Pf. II 521 bringt den Begriff des „insweben“: diu nature (nämlich 
die göttliche) swebet unde wonet in einer steten unberuerlichen 
stilheit. 

Pf. II 600: in einer inswebunge in sinem &wigen bilde; dgl. 631. 

Pf. II 417: inswebende wesen der götlichen nature; dgl. 416. 

Jo. 15: got... in einem swebenden lieht. 

Jo. 57: daz wort &wiclich in dem vater geswebet hat; dgl. Jo. 18. 
Jo. 23: got... ein überswebendes wesen. 

Jo. 85 gotheit... die überswebent stilheit. 

Jo. 94: in welhem bilde (got) swebet wesen aller creaturen. 

Jo. 95: die gotheit swebet in ir selber; dgl. Par. 127. 

Nik. von L. 62: wande ez ist ein grundeloses stilleswebendez wesen 
gotlicher nature und got selber. | 

Seu. 88: got, gotheit, war und warheit na ewiger inswebender einikeit. 
Seu. 111 von Maria (also wiederum Darstellung eines Hypostasen- 
symbols des Göttlichen:) diu rein künigin ebswebt in eren). - 
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Seu. 173: inswebendu gnade (cf. Pf. II 140). 

Seu. 185: inswebendiu entsprunglicheit der persoenlichen entgoszen- 
heit (cf. Seuse, Denifle 281 Anm.). 

Seu. 330 ein stilliu inswebende dunsterheit (cf. die rationaliter 
paradoxen Bildvorstellungen). 

Seu. 350: lüter guoti in sich swebende in siner bloszen witi und daz 
ist got. 

Die Vorstellungen der Gottheit als der stillen und doch im Schwe- 
ben ewig bewegten Wesenheit berühren sich mit dem, was Eckhart 
in scholastischer Formulierung von Gott aussagt: deus est semper 
movens immobile. | 
fürdieSeeleunddie unio mystica wird des öfteren die 
Vorstellung des sweben verwendet. Das Sein in Gott ist wie das Sein 
Gottes ein ewig bewegtes und doch in göttlicher Ruhe wesendes. 
M. 5, 4: von den Seligen wird immer wieder das sweben ausgesagt: 
so swebent si fürbas an ein wunnenriche stat. 

M. 8, 12 u.: diu sele muesse stigen (sweben und vliegen als Darstel- 
lungen der unio mystica). 

M. 11, 14: je si hoher swebet, je si schoener liuhtet. 

M. 32, 19: mit swebender wunne bevangen. (Auffällig ist, daß auch 
die weltliche Lyrik und Epik häufig das Epitheton gebraucht: swe- 
bendiu wunne, swimmendiu fröde, cf. Walther von der Vogel- 
weide 56, 102: herze sweben in sunnen hö usw.; Tristan 54: in 
froeden sweben, Tristan 261: in sines herzen Juften sweben; dgl. 308; 
Armer Heinrich v. 149: swebendez herze, swimmendiu fröde.) 

M. 37, 1u.: je langer ich in dir muos sweben (cf. die Allegorie von 
der Taube = Seele). 

M. 59, 5 u.: die seligen die nu in dem himel swebent. 

M. 55, il u.: wöltistu vliessen so möhte si sweben. 

M. 60, 1: das sweben im Bilde umschrieben: si haltent sih in dem 
gotzzuge als der luft in der sunnen. 

M. 62, 7 u.: das ich ane underlas in diner sele mueste sweben. 

M. 65, 2: iemer me ungeloest in gottes selekeit hangen. 

M. 73, 1: si hanget hoch in dem suessen lufte des heligen geistes (aus 
der Passionsvorstellung entstanden); dgl. 200, 8u.; 107, 2 u. 

M. 101, 11: das alle mine gotheit dur din sele sol sweben. 

M. 147, 8: das sin geist möhte oder mueste ufstigen mit arbeite und 
sweben; dgl. 157, 18 u. 
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M. 158, 12: si sol iemerme in miner heligen drivaltekeit mit sele und 
mit libe sweben und spilen; dgl. M. 170, 8; 186, 5; 201, 7 u; 202, 5; 
246, 4; 271, 15 u. 

M. 240, 14: ich muos sweben an allen dingen über mich selber. 

M. 266, 16u.: mit swebender minne (identisch mit: vliezender 
minne). 

Pf. II 99: die under got swebent, die hänt ein inhangen in got. 

Pf. II 132: swenne diu s@le in got ist hangende in eime vernünftigen 
liehte. 

Pf. II 593: der mensche... gegeistet swebet in dem geiste gotes. 
Pf. I 150: dirre geist in dirre blözheit sweben muge. 

Pf. 1 349: diu sele sweimet in der hoehe also der adelar. 

Ba. M. S. v. 1836: so swebest du in dem hertzen min (Anrede an die 
Gottheit). 

Ruysbroeck VI 55, 17: alle creaturen hanghen in deser enicheit met 
wesene. 

Tau. 331: es ist ein grundelos abgründe swebende in im selber sunder 
grunt (für die Gottheit). 

Bvga. 99: sweben eweclich in got. 

ME. 186: mein sundige sel dich ob ir in got sweben siht. 

ME. 196: sein leben ist ein ubersweben aller widerwerdigen ding; 
dgl. 197. 

Seu. 57: hast in götlicher suessekeit als ein visch in dem mer ge- 
swebt. 

 Seu. 374: daz ich swebti in dem meiental der himelschen vroeden; 
dgl. 446. 

Tau. 141: die seligen swebent in gotte. 

Als Variierung des sweben erscheint 


swimmen 
Tau. 263: also swimmet der geist engegen das götliche vinsternisse ... 
über alle sine krefte erswimmen. 
Tau. 265: das sie (die Natur) uf swimmet, d. h. Gott entgegen. 
Tau. 238: uf swimmen in die hoehi der überweselicheit und über- 
klimmen alle nidere sinneliche ding; dgl. 250. 
Seu. 185: so wirt er swimmende von den hohen wundern der gotheit. 


smelzen 
Verbale Metapher für die unio mystica, altererbt; die lateinischen 
Mystiker sprechen viel von dem liquefieri sowohl im innertrinitari- 
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schen Prozeß als auch in der unio der Seele. Für die Seele kann 

auf Cant. cant. 5, 6 hingewiesen werden, das allegorisch ausgedeutet 

wurde: anima mea liquefacta est; dazu 

Ps. 21, 15: factum est cor meum tamquam cera liquescens. — Das 

Bild vom Wachs ist überhaupt in diesem Bildkomplex sehr häufig 

verwendet, cf. Ps. 57, 9; 67, 3. 

fürdie Gottheit: M. 10, 8: o du smelzender got an der einunge 

mit dinem liebe: liquescens invicem cum dilecta tua, pag. 547. 

Pf. II 121: da er (Gott) smelzende ist, dä smelzet er üz. Sin üzsmelzen 

ist sin güete. cf. Eckharts lateinische Schriften: Denifle pag. 439: 

quandam bullicionem sive perfusionem sui in se fervens et in seipso 

in seipsum liquescens et bulliens, lux in luce. (Diese Stelle gibt in 

mehrfacher Variierung die Anschauung von der ungeheuren Dynamik 

des Transzendenten wieder.) 

Jo. 10: di porten der wirdicheit gotes da got aus smilzet in barm- 

herzicheit. (cf. das Seltsame der Vorstellung der porte gotes ist auf 

Stellen wie Ps. 86, 2 diligit dominus portas Sion, Ps. 117, 20 haec 

porta Domini zurückzuführen’”. 

Dieselbe Vorstellung wie Jo. 10 bringt Tau. 150: die porte der grossen 

erwirdiceit Gotz, do Got us smilzet in barmherzkeit; dgl. Tau. 387. 

Pf. II 117: daz erste üzsmelzen das got üzsmilzet, dä smilzet er in 

sinen sun unde da smilzet er wider in den vater. 

Sil. I 246 verwendet das terminologische smelzen in weitergeführter 

Bildform: Der heil’ge Geist, der schmelzt, der Vater, der verzehrt, 
der Sohn ist die Tinktur, die Gold macht und verklärt. 

für die Seele: Das Aufgehen in der Gottheit wird in dem Bilde 

des smelzen gesehen. 

M. 51, 15: min herze smilzet nach diner minne. 

M. 56, 12: smaltz ir herze. 

M. 101, 4: din berg (d. h. der Berg der Schuld und Sünde) sol ver- 

smiltzen in der minne. 

M. 131, lLu.: minne smelzet sich dur die sele in die sinne. 

M. 187, 12: das des menschen herze beginnet ze brennende und sin 

sele ze smelzende und sin ougen ze vliessende. 

M. 188, 20: si sol dich smelzen also tief in got. 

M. 89, 7: mit dem bekannten Vergleiche: do komen zwo reine nature 


za cf, in der Gnostik die Vorstellung: & aölu ... oder al ou rs 


yryooews,. Reitzenstein, Hell. Myst. pag. 203. 
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zesamene, das heisze fiur der gotheit und das vliessende wahs der 
minnenden selen. 

Seu. 16: du muost hut in den grund mins herzen gesmelzet werden. 
Seu. 155 Wachsvergleich: geberret als ein lindes wehsli bi dem fiure, 
daz der forme des insigels enpfenclich ist worden. 

Tau. 68: versmeltzen in dem ungeschaffenen geiste Gottes. 

Tau. 117: mit minnen insincket unde smiltzet in dem woren erkent- 
nisse sins ungelichen. 

Tau. 143: ein versmelzen und ein verdorren in dem brande dis 
darbens; dgl. 201. 

Tau. 193: versmilzet reht ir herze von minnen. 

Tau. 249: versincken und versmelzen in sin eigen niht. 

Tau. 263: der geist al zemole in sinket un in smilzet mit sinem 
innigosten in Gotz innigosten. 

Tau. 293: smelze in in; dgl. 301, 406. 

Th. D. 53: der geschaffene wille versmelzet in den &wigen willen. 
Bvga. 96: daz lieht brinnet und versmeltzet an ime allen liplichen 
lust. 

ME. 268: minnenrichlichen versmeltzen in Christum Jesum. 

cf. Bonaventura Sol. I $ 3, 18 zu diesem Bildkomplex: dulcissime 
Jesu transfige saluberrimo vulnere amoris tui medullas animae 
meae, ut vere ardeat, langueat et liquefiat. 


smecken 
Verbale Metapher für die unio mystica, zu den altererbten gehörig; 
im Lateinischen als frui, fruitio erscheinend, die durch Sinnenhaftes 
das Geistigste zu symbolisieren versuchen. Der Bildkomplex ist sehr 
umfangreich, und reiche Belege könnten angeführt werden. Wir 
wählen die prägnantesten Stellen aus. — Grundlagen des Bild- 
komplexes bilden u. a.: 
Ps. 33, 9: gustate et videte, quoniam suavis est dominus; dgl. Hebr. 
6, 5: gustaverunt bonum dei verbum. Wenn die Psalmen des öfteren 
von der Süßigkeit der Gottheit sprechen, haben sie als Akt der Kund- 
werdung der Wesenheit Gottes auch das smecken im Auge; cf. Ps. 
30, 20: multitudo dulcedinis tuae; dgl. 
Ps. 67, 11: in dulcedine tua; Ps. 85, 5: tu domine suavis et mitis; 
dgl. Ps. 99, 5; 108, 21; 118, 103; 144, 7: abundantia suavitatis tuae. 
M. 5, 15: dine wort sint wurtzen minem munde. 
M. 5, 9 u.: eya suesslicher got. 
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M. 10, 3: du smeckest als ein wintriubel (cf. Einfluß von Cant. cant!). 
M. 21, 20: sehent und’ sinekent... der engel iroede (ef. ‘Ps. 33, 9: 
gustate et videte). ee, 
M. 40, 17: si smecket ein unbegriffliche süessikeit. 

M. 75, 2: alle ding sint bitter sunder alleine got. 

M. 96, 4 in der Allegorie vom Steine Christüs: der stein SIUECHELE vil 
süesse von edelen himeleschen wurtzen. 

M. 104, 16: mir smekket nit wan-alleine got. 

M. 116, 4: mit warer suessekeit des heligen geistes lächelene er; dgl. 
137, 1; 139, 14. 

M. 136, 18: bitterlicher senia .: von jeglicher: ade ne peiorem 
partem gewendet); dgl. 179, 13; 208, 15 u. | 
M. 143, 9: da ufgat alliu din suessekeit; dgl. 140, Su, 

M. 157, 13 u.: wie smecket dir dis lob (fragt die Seele Gott: sinecken 
also bereits in weitestem Wortsinne. 
M. 163, 14: alles kalt und ungesalzen, was söigendiieh ist, 

M. 133, 1u.: ufruken miner sele nach dem smune diner salben; 

M. 178, 14: das got im rehte smeke. 

M. 176, T: ze smekkende sine suessekeit; dgl. 180, 2; 260, 3 u; 270, 18. 
M. 173, 11 u.: nach ir smekende gerunge: 

Mechthild betont des öfteren die Bedeutung der höheren Sinne für. 
die Erfassung des GSEIENEN; das smecken ist eben solch ein höherer 
Sinn. \ 

M. 235, 1: das mine fünf sinne äne ndenias muessen und en 
sich froewen. 
M. 238, 8: wir nigen ime mit unser sele En mit unsern fünf Sinnen 
dgl. 260, 19; 266, 3; 19, 17; 107°, 16. ZZ a8 
Pf. II 420: smac in weitestem Sinne von „Beziehung“ gebraucht. ' '' 
Pf. II 422: natiurliche bitterkeit der ann daneben steht Be suesse- 
keit; II 443.- 

Pf. 11547: ensmecket ime e niht dan got; dgl.. 89, 109) 10, 230, 610, > 
Pf. II 364: richer gesmac gotes. - 

Pf. II 132: s&le smecket der dinge oben. 

Pf. II 152: daz smecket 'gote also wol. 

Pf. II 180: Got smacket ime selber. In dem smacke, dä sich got inne 
smecket, dä inne smacket er alle creaturen. 2 


za dgl. Waag 98. Gel 116, Pf. I 362 mit rau ale Sinnes- 


qualitäten, Pf. II 624. 
17 Lüers, Sprache der Mystik 357 
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Pf. 160 weist auf Ps. 33, 9. 

Pf. 1 79: daz den menschen got smecke uber alle dinc; ae 166. 
Pf. I 360: gotliche suesse. 

Pf. 1 373: honicsuesse minne. 

Jo. 37: in dem guten smak, daz der sun ist. 

Par. 18: got smecken; dgl. Jo. 75. 

Tau. 15: smacken wore minne zuo Gotte. 

Tau. 23: in smacket alleine der guote wolgevallende wille Gottes; 
dgl. 204. 

Seu. 11: die kreft siner sel waren erfüllet des suessen himelsmakes. 
Seu. 95: der wille gotes smackt in so wol. 

Tau. 287: und smacket in Got nüt; dgl. 317. 

Tau. 331 steht smecken einmal nicht terminologisch, sondern be- 
zeichnet kreatürliche Eigenschaft: ewikeit wirt hie bevintlichen und 
smeklichen funden. 

Tau. 355: in diner inwendikeit liuhten oder smeken... oder be- 
vinden; dgl. 361, 366. 

Th. D. 16: man schmackte, daz das volkumene on mäze si. So wur- 
den die unvolkumen absmeckig und vernicht. 

Th. D. 22: das guot liep gehabt, empfunden und geschmackt wirt; 
dgl. 24, 55. 

Th. D. 97: het sie das creutz ye gesmecket. 

Bvga. 9: die fruht der warheit gesmacket. 

Bvga. 38: suessekeit gottes und bitterkeit der naturen; dgl. 129. 
Bvga. 104: ein warer smag... ewigen lebens. 

Bvga. 133: die krefte gesmackent wie suesse got ist. 

Bvga. 117: ein fürsmag ewiges lebens. 

ME. 15: der schmag gieng und trang mir inne durch das hertz; 
dgl. 128. 

ME. 194: von dem heiligen rauch” und von götlichem schmack; 
dgl. 211. 

ME. 284: der lustig nardensmack des heiligen geistes. 

Ba. S. M.: Sy smeckt mich als ain hund ain wachtlen tüt (smecken 
ist hier mehr in dem Sinne des Aufspürens zu fassen als des smecken 
= gustare). 

Bvga. 133: ein ähnlicher Gebrauch von smecken mit Vergleich; dgl. 
Brun v. 12467. 


»ıs cf. 2 Kor. 2, 15: eöwöia Xoioroö — bonus odor Christi. 
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Ba. M. S. v. 694: er hat ain vorschmeckung des ewigen leben. 

Banz pag. 70 gibt zahlreiche Belege für diesen Ausdruck; dgl. pag. 94. 

Ba. M. S. v. 795: Er (Christus) wirt mir sur und süss. 

Ba. v. 1736: er übersüsset mir minen mund... ich als ain man der 

von süssikeit nit reden kan. 

Ruysbroeck VI 131: gebrüken leghet mer in smake en in ghevoelene. 

Sil. V 351: Die Sinnen sind im Geist all ein Sinn und Gebrauch. 
Wer Gott beschaut, der schmeckt, fühlt, riecht und hört 

ihn auch. 

Dieses Silesiuswort klingt stark an Pf. I 362 an, wo in der unio 

mystica eine Vermischung aller Sinnesqualitäten erwähnt wird: 

iteniuwer wäz unde gesmack, iteniuwez niezen, empfinden, iteniuwe 

wünne klenge unde doene, iteniuwez grifen der götlichen wollust. 

sügen 

als analoge Metapher zu smecken, vielleicht zurückgehend auf die 

altererbte Vorstellung des mystischen Zaubertrankes’*, der ja auch 

bei Mechthild Erwähnung findet: M. 257, 16 u.; 246, 9. An manchen 

Stellen ist die Bildvorstellung mit Elementen der Johannesmystik — 

Johannes lag an der Brust des Herrn — und der Marienmystik — 

Maria nährte das Jesuskind und damit jeden Gläubigen — erfüllt 

worden. 

M. 157, 15 u: das si wuneclicher gebruchent und tiefer sugent in die 

heligen drivaltekeit (im lateinischen Text nicht wiedergegeben). 

M. 176, 10: so beginnet si ze sugende, das er minnesiech wirt. 

M. 12, 2: zur Marienvorstellung: vrowe, also soegetestu da unde 

soegest noch die martyrer in iren herzen mit starkem gelouben. 

Pf. 1 57: zur Jesuskindmystik: wi man diz kint (das der Vater in 

uns geboren hat) etzen sulle und sougen. Der souget iz, der sin herze 

köret von allen liplichen dingen (ähnlich Pf. I 58: das mit M. 238, 3 

korrespondiert). 

Pf. I 389: also vlize sich der mensche, dar zuo sougen mit arbeiten. 

Pf. II 161: die engel... ziehent und sügent got in sich. 

Pf. II 304: da siuget si got in sich unde daz si in sich siuget, daz 

wirt si. 

Jo. 37: daz der mensch sich wirf in daz oberst gut und da soug daz 

in nimmer mer gehunger. 


24 cf, Reitzenstein, Hellen. Myst. pag. 54. 
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Par. 22: von demselben spun generit daz der Godis son gesogin hatt; 
deutlich ist hier die durch die Johannesmystik beeinflußte Vorstel- 
lung offenbar: mit den brusten sines bekennisses und sinir lere so 
gibit Christus Godis wisheit der sele. 
Jo. 55: si sougent daz susse march meiner natur. 

Jo. 101: daz du sel... die suszkeit in dem himel siuge und schöpfe, 
als das pinlin suget die suezi und daz honig von den bluomen; cf. 
Bvga. 134. 

Seu. 472: so du den vinger göttelicher lere ie girlicher sugest. 

Seu. 204: ich wolt alles sugen, so lerest du mich striten, cf. Horol. 29: 
petenti mamillas sugere das robusta certamina decertare. 

Seu. 419: Wer iuwer hertze als das grundlos mer von minnen, das 
wurde alles von des schoenen minners minne uss gesogen. 

Bvga. 62: Sanctus Johannes slief uf der brust Jhesu ... und soug alle 
wisheit dar us (cf. Par. 22). 

Bvga. 127: da suget er danne uz die verborgen heimliche wisheit 
gottes. 

Bvga. 134: sügen also ein byne’”. 

ME. 241: die Marienvorstellung auf Margaretha Ebner von Heinrich 
von Nördlingen übertragen: das du uns usz deinen mutterlichen 
vollen megdlichen brusten weisslich und freintlich gesougen kanst. 
ME. 251, 261: das du... aller der cristenheit seugendiu amin werden 
solt, cf: Anmerkungen Strauchs; Gold. Schm. XXXVI 30 ff. 

Ba. M. S. v. 319: do soug er (Johannes) uss dem rehten grund. 


staren 


Bildausdruck für die visio beatifica, meistens in Beziehung gesetzt 
zum Spiegel der Gottheit. Synonyma sind: ingaffen, das besonders 
im Bvga. gebraucht wird. 

Jo. 90: daz hat ein widereinkapfen in got. 

Par. 23: der funfte tac ist ein instarren in Got. 

Par. 66: der engil starrit an underlaiz in den spigil der gotheit. 

Nik. von Land. 109: ersetzt an dieser Stelle das ‚starren‘ durch 
bloßes „sehen“. 

Tau. 45: in Got verstart. 

Seu. 186: ansterende diu götlichiu wunder; dgl. 242. 

Seu. 332: ieklichs ding hat ein widerkapfen zuo sime ursprunge. 


25 Ad. L. 68: daz si sog di wunden seiner. seiten. 
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Tau. 350: ein... unzellich ewig widerkaffen in got mie die Sterne 
in die Sonne schauen): cf. Ä 
Tau. 372: die sternen die habent ein emzeklich engegen kasfen zuo 
der sunnen. 

Bvga. .64: mit dem anstarren so tringet er in got. 

Bvga. 68: ein bloss ingaffen in den grunt irs blossen wesens. 

Bvga. 103: da gaffet wesen in wesen; dgl. 104, 108, 115, 118. 

Bvga. 126: ein ewig ingaffen in daz' gun daz er in ime Beinen 
het; dgl. 133, 160 usw. 

Pf. II 644: dö starrete die sele die gotheit ane, ei. auch Pf. II 661: 
minneblic. 

Had. 80: ich blieb starrend in meinen süssen Herzgeliebten ver- 
sunken. 

Ruysbroeck VI 177: sonder minlic aenstaren. 

Ruysbroeck II 127, 18: si scout ende staert sonder arbeit in die oppen- 
baringhe der ewegher warheit. 

Der häufige Vergleich in diesem Bildkomplex ist der des Adlers, 
der die Sonne AuBNE z. B. Greith 333. 


springen, schriten 


Vereinzelt ist die Vorstellung des Schreitens in Gott hinein, des 
Springens in die Minne. 
Par. 124: mit vier schridin schridit si in Got. 
Jo. 105: an die blozzen gotheit springen. 
Par. 38: sprince in das herze Godis. 
ME. 195: hoch springen an daz ewige leben”. 
Th. D. 16: übersprunc in daz volkumene tuon. 
M. 20, 9: so springe ich in die minne (berührt sich mit dem Motiv 
der zwoeia nvevuanızn). 


sippeschaft 


Ausdruck für die Nähe der Seele in der Gotteinung, für ihre Wesens- 
ähnlichkeit mit Gott. Grundlage bietet in manchen Belegen: Acta 
17, 28: ipsius enim et genus sumus, cf. Areop. 963 und 2 Petr. 
1, 4: ut u haec efficiamini ar consortes naturae. 


4 cf. Ad. L. 15 von Christus: der sun der da gesprungen von meinem 
herzen. ER 
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M. 180, 10: got der nehste in siner sele — gibt die scholastische 
Theorie der Gottesverwandtschaft wieder”. 

M. 194, 9: wie gros und wie edel der menschen sibbe an im si. 

M. 219, 7: so ist doch die bruederliche sibbe also gros. 

Pf. II 420: an dem der mensche gotes geslehte unde sippe ist; dgl. 
133, 63: sippe götlicher nature; dgl. 261, 263, 234. 

Seu. 347: von disem hohen adel in der naher sipschaft; dgl. Tau. 261. 
ME. 202: gotverwentte sele: Die Sippschaft kann ja durch verschie- 
dene Bildkomplexe bestimmt sein: cf. adel der sele, die Seele als 
hüsvrouwe usw.; cf. Strauchs Anmerkung in ME. pag. 316 zu: du 
bist min gemahel. 


sunne 


Der überaus reiche Bildkomplex der Gottheit, der Minne und 
Sonne identifiziert, ist natürlich altererbt. Es seien hier nur wenige 
Belege gegeben. 

Areop. 677: dwyis ulvov Tois molhois zal änkhdvvıos ds To Püs Tod 
HAlov nollods pwrilov, utver Ev xal Anindvvrov: et impermixtus manet 
multis neque multiplicatur, sicut lumen solis dum multos illuminat, 
manet unum et non multiplicatur, dgl. 

Areop. 694, 698, 755: Eweljs Akyaı nös eixovileı To YVeiov 6 Aluos: 
Deinde dicit quomodo sol Deum referat: quia Deus omnia quaecum- 
que ipsius participationis capacia sunt per bonas institutiones . . . 
actiones ... illuminat etc. 

M. 7, 18: min sunne, und ich bin din spiegel. 

M. 8, 8 u.: du userwelte sunne, du voller mane. 

M. 10, 4: du liuhtest als die sunne. 

M. 10, 14: aber kann auch Gott die Seele sunne nennen: o du 
schoeniu sunne an dinem schine, o du voller mane an dinem stande. 
M. 51, 8 u.: die liehte sunne miner ewigen gotheit, dgl. 

M. 73, 2; 104, 10: die spilende sunne der lebendigen gotheit; 62, 9; 
65, 10 u. 

M. 209, 3 u.: die sonne hat iren schin getan das ist das got mensche 
wart. 

Pf. II 425: daz got in mich schinet, dgl. 

Pf. II 21, 38, 95, 111, 148, 170. Vergleich oder Metapher: sunne. 


2 cf. oben S. 26 dieser Arbeit. 
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Seu. 390: mit dem usbrehenden glanze der überweslichen sunnen, 
dgl. 471%. 

Tau. 278: die sunne in irem rade dem kranken ougen ein vinster- 
nisse. 

Th. D. 8: reht als ein glast oder scheyn ausfleußt aus der sunnen (so 
der Ausfluß der Dinge aus dem höchsten Gut). 

Bvga. 75: die sunne ist berhaftig wan sie ist ein muoter aller lip- 
lichen creaturen, die götlich sunne ist berhaftig und ist ein vatter 
aller geistlicher creaturen. 

Bvga. 191: die götliche sunne mac iren glast gewerffen in die sele. 
ME. 178: die sunne der gotlichen minnen. 

Pf. I 124: got ein vorwurf aller vornunfte alse daz lieht der sunnen 
ist ein vorwurf der ougen. 

Pf. I 388: diu minne der himelschen dinge unde diu clarheit der 
wären sunne unde ziuhet uns in sich. 

Ba.M.S.v. 1485: min frund... . Iuhten als die sunne. 

Ba. M. S. v. 1718: das og müss luter sin, das da wil schowen der sun- 
nen schin (cf. Banz’ Belege pag. 94 zum lumen dei). 

Identifizierung der Sonne mit der Minne geht hervor aus dem Leben 
der Schwestern zu Töß (ed. v. Vetter, Berlin 1904) pag. 12, 15: und 
in demselben heiligen orden so hat die ewig lebendig sunn, die da 
bran in seinem herzen so crefticlich gezöget als mengen edlen wurz- 
garten... 

für die Seeleunddieunio mystica: 

M. 11, 14: je si schoener liuhtet von dem gegenblick der gotheit, je 
si im naher kumt. 

Diese Stelle ist außerordentlich interessant für die Frage nach der 
Nachwirkung astraler Vorstellungen in der deutschen Mystik. Die 
Sonne ist die Gottheit, und die Seele wird als Mond gedacht, der von 
der Sonne sein Licht empfängt. Die besondere Konstellation von 
Sonne und Mond ist variiert, korrespondierend zu den einzelnen 
Stufen innerhalb der unio mystica; cf. bei Ruysbroeck einmal sehr 
deutlich II 155: die mane dat es ons leven (Jesus Christus aber ist 
die ewige Sonne, von der wir das Licht empfangen). 

M. 23, 13: die brut = Seele gekleidet mit der sunnen und hat den 


“= Ad. L. 74: er gab sich ir ze erkennen als ein sunne und sprach: ich 
binz ein sunne, di scheint all über perg und tal. 
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‚manen under die fuesse getreten (Identifizierung der Seele mit 
Maria, dem apokalyptischen Weibe)’?". 
M. 159, 15: wie wunnenklich Cristi sele in der ganzen heligen dri- 
valteceit spilet: ze gelicher wis als das wunderlich bliken, das in der 
schoenen sunnen swebet. 

Vorstellung der -Trinität als Sonnenwesen. 
M. 243, 18: da sol in die ewige sunne nach ufgan des ewigen liehtes 

.als si gegen dem mitten morgen uftringet und in die hoehi 

tritet. 
M. 269, 3 u.: das gehügnisse gotz und der minnenden sele kumet 
zesamene glicherwis als diu sunne und der luft mit der edelen gotz- 
kraft sich zesamene mengent. 
M. 34, 1: du liuhtest in die sele min als die sunne gegen dem golde. 
Pf. II 112: Vergleich: als der sunnen kraft ziuhet daz aller edelste 
saf von den wurzeln üf in die este...so die Gottheit. 
Pf. II 211: diu sele... get üf von dem üfgange der sunnen. 
Pf. II 245: als sich der sunne lieht mit sime schine üf alle creature 
ergiuzet (so Gott’ auf die Seele). Andere Vergleiche mit der Sonne 
als der Gottheit: Pf. II 536, 467, 399: alse diu sunne die morgenroete 
in sich ziuhet, daz si ze nihte wirt (so Gott die Seele), cf. Greith 189. 
Par. 13: glichnisse an der sunnen ...so nimit si di dinc di si irhebin 
mac und zuhit si in sich, dgl. Jo. 61. 
Jo. 105: daz got in der sele alz die sunne in dem luft liuht. 
Seu. 400: der sunnen bild ist nit so fin, si übertriffet der sterne 
schin. Si ruowet in der sele grunt”””. 
Tau. 26: daz sich die sunne drin (in dem grunde) mag ergiessen. 
Tau. 252: als die sunne uf ziuhet die fiuchtekeit us der niderre erden, 
also ziuhet hoch Got den geist uf in sich. | 
Tau. 378: als die klare sunne schinet, so verblendet si alle die 
luhtunge der sterne. ne 
Bvga. 23: glichnisse an der sunne... fiuhteceit. 
Bvga. 25: exemplum in sole: so die sunne uf gat, so verwandelt si 
alle lieht in ir lieht...so wurt des manes lieht verwandelt. Dgl. 
Vergleiche mit der Sonne: Bvga. 70, 74 f., 191. | 

Beliebt ist besonders der SONDEBVETBIEICH zur Darstellung der un- 
befleckten Empfängnis. 


u ° Apoc. 12, 1. 
; 250 cf. Seu. 233:. der morgensterne (Christus) ufbrichet enmitten in 
miner sele. iR ai, BE a 
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M. 69; 3 u.: ire kint sollen si gewinnen in heliger minne als die sunne 

spilende in-das wasser schinet und doch daz wasser unzerbrochen 

blibet; cf. Wackernagel, Predigten 3, 12; Gold Schm. XXXI. 

Pf. I 149: man glichit si (die Apostel) der sunnen und dem mänen). 

Pf. 1 286: braucht einen sehr drastischen Vergleich, um die Größe 

Gottes auszudrücken: W£r nü, daz diu sunne gar klein schinet und 

ist doch vil mörre denne allez ertrich. Wer nu, daz ein seil in der 

sunnen hienge und gienge daz herabe, so neme ich das seil in mine 

hant und klümme als üf, als üf. Und ie neher ich der sunnen köme, 

ie groezer si in minen ougen würde (so ist es mit Gott auch). 

Pf. 1 342: du ewiger sunnenschin, du hast dich her nider läzen zuo 

uns dac du uns uf ziugest mit diner hitze, dgl. 344, 365, 388. 

Gold. Schm. XXIX: er ist der sunne, ist der tac, cf. auch XXX1. 

Sil. I 89: Freund, willst du an ihm selbst das Licht der Sonnen 

sehn, 

so mußt du dein Gesicht hin zu dem Aufgang drehn. 

Sil. VI 37: Rauh ist der Mond gestalt’t ohn’ seiner Sonne Licht, 
rauh ohne deine Sonn’ dein Seelenangesicht. 


töt des geistes. 
cf. die Rubrik: mors mystica””. Geläufige Vorstellung des N. T.; cf. 
Apoc. 14, 13: beati mortui, qui in domino moriuntur. 
Ps. 43, 22 allegorisch ausgedeutet: quoniam propter te mortificamur 
tota die. 
‘ Das Minnesterben ist dann innerhalb der geistlichen und welt- 
lichen Minnelyrik zum stehenden Terminus geworden. 
M. 104, 17: ich bin wunderliche tot, Mechthild ist vielleicht durch 
die Terminologie Richards von St. Viktor beeinflußt in diesem Falle. 
Bei Richard heißt es des öfteren: anima mortificatur in Dominum, 
cf. De gradibus viol. char. 562 B.. 
M. 114, 14: die großen bulgen der sturmenden minne tuot si ster- 
ben aller dingen. 
M. 172, 10: das er von minne starb (auf Christus bezogen). 
M. 15, 2: das ich in mortlich minne. 
lat. ut in amore moriar. 
M. 26, 11 u.: ich sturbe gerne von minnen, möhte es mir geschehen. 
Interessant ist, daß der Übersetzer diesen Liedanfang, der ja M. 31, 


251 Realiter sterben umschreibt M. 117, 2: er vuor gegen naht. . 
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4 u. noch einmal wiederkehrt, nicht identisch in beiden Fällen über- 
setzt. Warum? Sollten überhaupt zwei Übersetzer am Werke gewe- 
sen sein? pag. 485: ego libens morerer prae amore, pag. 570: Cupio 
dissolvi et in amore mori. 

M. 239, 3: das ich sterben muesse von minne in der minne. 

M. 10, 1 u.: gebruchunge ane mort kan si nit verklagen (nisi fruendo 
moriatur). 

Pf. II 425: ein reht volkomen mensche sol sich selben so tot gewenet 
sin... 

Pf. II 602: Meister Eckehart sprach: eins todes sterben in minne und 
in bekanntnüsze, der tot ist edeler und werder denne alliu guoten 
werc. 

Pf. II: 648 der mensche in got tot. 

Jo. 92: hie feht an der tot des geistes ... so muoz si (die Seele) lazen 
sich und alle dink. 

Jo. 93: wan sterben... daz enist niht anders dann ein entwerdung 
alles ydes. 

Bvga. 139: siner naturen zuo male dot. 

Bvga. 106: daz er ime selber und allen creaturen ersterbe; desgl. 
Bvga. 156. 

Pf. I 119: der mensche muos ouch sterben an ime selber und ime sel- 
ber. [Es folgt dann der häufige Vergleich mit dem Weizenkorn auf 
Grund der Jesus-Parabel]**. 

Ba. MS. v. 333: ir hend müessent stille ligen etc: Anspielung auf die 
mors mystica, cf. Banz pag. 61, 74; Vogt-Terhorst pag. 75; Denifle, 
Seuse pag. 545. 

Th. D. 104: das wir unsers eigen willen sterben. 

Ruysbroeck III 12: dat wi ons selfs te gronde consten ghesterven. 
Seuse 533 gibt noch einmal den Sinn des mystischen Todes: Wer 
gewerden wil, der muos van not entwerden; desgl. Tau. 314: also vil 
gewerdendes, also vil entwerdendes; Sil. V 332: 


Wenn ich in Gott vergeh’, 
so komm ich wieder hin, 
wo ich in Ewigkeit 

vor mir gewesen bin. 


2:2 Joh. 12, 24. 
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tanz der sele 

Altererbte Bildvorstellung für den Zustand der Seele in der unio 
mystica. In den alten Mysterienkulten spielte die xwgeia nvevuaruen 
etwa dieselbe Rolle wie der ieoös yauos, sie ist der Zustand des 
völligen Mitgottgeeintseins. Banz pag. 99, der dem Motiv des mysti- 
schen Tanzes eingehende Erörterungen widmet, weist wiederholt auf 
Chrysostomos hin, Koch pag. 171 führt für die Vorstellung Belege 
aus Philo an. Das Motiv des Tanzes der Seligen im Jenseits hängt 
eng mit diesem Bildkomplex zusammen. 

M. 19, 3 u.: si (die Seele) wil tanzen. 

M. 20, 13 u.: nu bin ich ein wile tanzens muede. Der lateinische 
Text bietet: cogitationum circuitu (vielleicht ist das niederdeutsche 
dancens fälschlich als cogitatio aufgefaßt). 

M. 20, 2: da wirt eine schoene loptantzen. 

M. 90, 12: er (Gott als schöner Jüngling) wil den himelreigen mit 
dir treten. 

Sehr drastisch ist die Fortführung des stereotypen „tanzen der 
sele‘“ im Nichtigkeitsausdruck: o ich unselig lamer hunt! Ich hülze 
ouch mit dir. 

M. 252, 21: so sihet man da den allerhöhesten lobetantz (Christus 
erscheint in diesen Tanzvisionen stets als der 18jährige Jüngling, 
entweder als Tänzer oder Spielmann). 

M. 20, 6: ich mag niht tanzen, herre, du enleitest mich, wilt du, das 
ich sere springe, so muost du selber voran singen, so springe ich in 
die minne. Die spätere geläufige Vorstellung ist die des zum Tanze 
aufspielenden Christus, so Ba. M. S. Bild 16 pag. 38, Bild 19: Chri- 
stus die Cymbal schlagend. 

Ba. M.S.v. 98: Hie wil er ir drummen und springen ... 

Ba. M. S. v. 1818: ich spring diner trummen nach. 

Ba. M. S. v. 1657: ich spring nach diner gigen rein. Wer sy reht ge- 
hoeret hat, wie bald er von der welte lat und springet an den reyen 
guot. 

Pf. II 288: gieng er üz unde kom springende alse ein jungelinc unde 
leit pine von minne (von Christus ausgesagt). 

Seu. 21: als ob er were ein himelsch spilman... er muesti mit in 
och himelschlich tanzen. 

Seu. 69: ze singen einen himelschen reyen. 

Seu. 225: daz minnespil, den vrödentanz in himelscher wunne... 
eweklich tretten .... | 
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ME. 144: wir sülen tanzen.‘ 
ME. 257: das ich den tantz eins warhaften lebens trett nach der 


'suszen piten deins liebs Jesu Christi”®. 


trunkenheit 


Beliebte Bildvorstellung für den Zustand der Entwerdung in der 
unio mystica. Die ebrietas spiritualis ist in den Mysterienreligionen 
und bei den lateinischen Mystikern eine immer wiederkehrende Me- 
tapher. Philo schon sagte in seinen Homilien zum Hohenliede von 
der geistlichen Trunkenheit aus: ylveraı aüı® Höelare xal vnpdäuos 
u£dn. | 
‘Augustinus und Bernhard?* liebten den Ausdruck, und die Liturgie 
singt allmorgendlich das wunderbare laeti bibamus sobriam ebrie- 
tatem spiritus — die heilige Nüchternheit ist zugleich ein Trunken- 
sein des Geistes. — Vielfach gilt Ps. 35, 9 als Grundlage: inebriabuntur 
ab ubertate domus tuae et torrente voluptatis tuae potabis eos; 
dazu cf. 

Ps. 41, 3: sitivit anima mea ad Deum fontem vivum (sic nicht 
fortem); dgl. Ps. 62, 2: sitivit in te anima mea; dazu darf als Grund- 
lage des Motives nicht Cant. cant. 5, 1 vergessen werden: bibi vinum 
meum cum lacte meo. Comedite, amici, et bibite et inebriamini, 
carissimi. 

Falsch ist es demnach offensichtlich, wenn Gebhardt pag. 238 das 
Weinmotiv und das Trunkenheitsmotiv als ein rein weidiches Motiv 
heranführen will. 

M. 11,:5: die brut ist trunken worden von der ae des edeln 
antlütes. 

M. 34, 24: so beite ich denne mit hunger und durste. 

M. 63, 13: ich was vroeliche wan trunken in der minne. 


3 ME. 383 handelt Strauch über das Motiv und deutet die Beziehungen 
zum Totentanzmotiv auf, die einmal einer neueren Untersuchung wert 
wären. Denn Wackernagel, Klein. Schrift. I pag. 302, Fehse sind doch wohl 
in vielem als überholt anzusehen. (Fehse, Der Ursprung d. Totentänze. 
Halle 1907.) Die Darstellungen in Dantes Purg. 29, 121, Par. 7, 4, die 
Bilder des himmlischen Reigens, wie Fra Angelico sie malte, sie kehren in 
großer Bildkraft immer wieder, cf. die Belege in Gold.Schm. XLI zu 
wunnentanz: Gold.Schm. v. 230 ff. da der himele seitenspil in din ore 


klinget, .... du g&st in vor die tenze. 
al Cont. I, 5: Bernh. sermo in Cant. 49, 1f. 
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M. 63, 15: swenne ich aber werde übertrunken: (plene superehria).: 
M. 107, 12: je ich tieffer sinke, je ich suesser- trinke. u. 
M. 246, 14: das er also minnenviurig trunken wart. 

M. 204, 9: ja ich. sol SEIDREn us von dir und du sel trinken u us von 
mir. a 5 i De 
M. 266, 14 u.: ich wil und muos usser denisciben Harfe einken; da 
min vater us getrunken hat (Kelch des Beidene); cf. auch das: Motiv 
des geistlichen Trankes. 

M. 46, 9: mich lustet sere eis gesunden tanken. 

M. 88, 9: könde ich dich herre mit zoufere gewinnen. 

Jo. 105: der vierd staffel ist trunkenheit.- 

Nik. von L.: drinket got in sime ewege gesmacke. : _ a 

Pf. I 79: daz virde stuck heizet eine drunkenheit des geistes. 

Pf. I 343: diu gotliche süeze diu uns din als Kunken, ‚machen sol; 
dgl. 370, 384. ' 

Seu. 486: trencke siu mit suessekeit des willen. 
Seu. 336 mit Zitat Ps. 35, 9: trunken von dem unmessigen übertlusse 
des götlichen huses; dgl. 384, 141, 421, 428, 466. 

Seu. 20 mit Drastik: versofet von minnen (nicht terminologisch 
Seu. 69: mit besoftkeit sines trurigen herzen). 

Seu. 127: nu hat es alles min herz durwundet und daz innigest ge- 
marg aller miner adren und mines hirnis dursofet. 

Seu. 95: in einem jamrigen turste hin zuo dem willen gotes.' 

Tau. 53: das siu trunken sind worden, dis heisset jubilieren. 

Tau. 50: minnenturst; dgl. 56. 

Tau. 111: wie türstende Got ist. 

Tau. 136: die erste materie turst alles nach. formen die ir eigen ist. 
Tau. 368: die minne...hat su...trunken gemacht (in peiorem par- 
tem: turste der welte). | 
Tau. 229: die minnende kraft die muos wol ston in einem kureie: 
Bvga. 183: daz er von minnen trunken wart und von minnen hin- 
fliessende wurt. 

ME. 184: in dem minnendürst Jhesu Christi. 

ME. 186: us dem dein durstiger gene trinken und trunken werden 
sol; dgl. 200, 251, 261. 

Ba. pag. 38 Bild 10: Christus gibt der Seele den Minnetrank. 

Ba. M. S. v. 1063: wan mich din Baden trank trenket (cf. die Be- 
lege bei Banz pag. 78 f.). 

Ba. M. S. v. 1095: ich bin doch din trunken wa ich gon. 
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Had. 58: dann wird die Seele in eine geistige Trunkenheit geführt. 

Ruysbroeck VI 74: gheestelike dronkenheit. 

Sil. I 210: Die Heil’gen sind so viel von Gottes Gottheit trunken, 
so viel sie sind in Ihm verloren und versunken. 

Sil. V 39: Die Sel’gen dürfen sich, daß sie nie satt sind, freu’n. 
Es muß ein süßer Durst und lieber Hunger sein. 

Sil. V 353: Das Antlitz Gott’s macht voll. Sähst du einmal sein Licht, 
du würdest trunken sein von diesem Angesicht. 


tou gotes 


Metapher für die Gnade der Gottheit, ererbte Bildvorstellung, cf. 
Hosea 14, 6: ero quasi ros, Israel germinabit sicut lilium. 

Gen. 27, 28: det tibi deus de rore caeli. 

Ps. 67, 9: caeli distillaverunt a facie Dei Sinai. 

Areop. 634: &x ndvyıwv ıwv Övyrwv Duveiraı xal Övoudleraı pöc, Ddwe, 
ndo, Öodoos, vep&in xal ta Toiovra: quoque ex rebus omnibus laudatur 
ac nominatur lux, aqua, ignis, ros, nubes etc. 

M. 9, 6 u.: ich kum zuo miner lieben als ein touwe uf den bluomen 
(nach Hos. 14, 6 offenbar). 

M. 11, 1: der suesse towe der unbeginlicher drivaltekeit hat sich 
gesprenget us dem brunnen der ewigen gotheit. 

M. 19, 15: des morgens in dem tauwe, das ist die rn innekeit, 

die erst in die sele gat. 

M. 65, 18: Geburt Christi, die unbefleckte en im Vergleich: 

Jesus gienc dur dinen lip als der touwe dur die bluome. 

M. 100, 14: der suesse regen der menscheit... der milte towe des 
heligen geistes. 

M. 144, 17: o grosser tou der edelen gotheit = identisch M. 233, 9 u. 
M. 178, 5: din suesse himelval, der hernider giusset ane underlaz us 
dem grundelosen lebendigen brunnen diner ganzen heiligen drivalte- 
ceit. 

M. 211, 12: gius herre nider dine himelvluot in mine dürre sele. 

M. 144, 12: du bist herre min labunge und ich din bluiunge (cf. auch 
die verbalen Metaphern des giezen und vliezen innerhalb dieses Bild- 
komplexes). 

Pf. II 192 im Vergleich: dar umbe ergiuzet sich der himel alzemäle 
in fruhtberlicher art in das ertriche (so ergiesset sich Gott in den 
Menschen). 
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Pf. II 212: die suezikeit des himelischen towes; dgl. Pf. II 287, 302: 
tou der gnäden, naz von minnen, 
Pf. 1 349: gnäde unde wunne... da mite er allez himelriche über- 
giuzet und ervüllet, daz die tropfen ouch uns her abe underwilent 
springent. 
Seu. 22: daz diu götlich gnade her ab towete in sin sele. 
Seu. 249: daz du ze allen ziten hin flussest von dem himelschen 
touwe. 
Seu. 253: als ein suesses meientouwe. (Gebhardt führt natürlich 
diese Stellen auf rein weltliche Bildmotive des Minnesangs zurück”: 
Maientau usw., wir aber haben gesehen, daß das geistliche Element 
in diesem Bildkomplex doch stärker waltet.) | 
Seu. 405: himeltowe. 
Seu. 430: meientowe himelischer sunnen. 
Ruysbroeck IV 9: vloyen honichvloede von hemelschen dauwe ef 
van alre ghenaden. 
ME. 194: es solen die himel der hailigen drivaltekeit dein hertz be- 
tawen, die wolken der siben gab des heiligen geistz in regnen in 
dein sel. % 
Gold. Schm. XXXIV, XXXVIL, LXVI. 
Belege für Gott mit seines Geistes Tau, Maria als süßer Tau und 
lebender Brunnen (cf. wiederum die Identität der Metaphorik für 
Gott und die Hypostasen des Göttlichen). 
Gold. Schm. v. 180: begozzen unde beregenet mit dem himeltowe. 
In diesen Bildkomplex gehören auch die Bildvorstellungen des 
Dürre-Seins der Seele hinein, cf. 
M. 211, 12: gius herre nider dine himelvluot in mine dürre sele. 
ME. 176: was sol mein durres hertz deinem durchgossenen hertzen 
in dem tawe des himels. 
Sil. 1 121: Willst du den Perlentau der edlen Gottheit fangen, 

so mußt du unverruckt an seiner Menschheit hangen. 


tust 


ein zur militia spiritualis gehörender metaphorischer Ausdruck für 
den Urzustand der unio mystica. 
M. 16, 6: minnen lust ein suesser tust (emendiert aus turst). 


255 cf. allerdings Tristan v. 8312; Walther 67 usw.: vrödentou. 
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Seu. 371: unz du disen ersten just (als gotes riter) dines götlichen 
anvanges überwindest. 

Synonym zu tust steht wartspil. 

Seu. 362: ein fries götliches wartspil, cf. 1 Kor. 4, 9: spectaculum 
facti sumus. | 
Seu. 387: daz lieb wartspil zuhet me an sich denn kein adamaz di 
isen; dgl. 445, 469. 

Tau. 421: dis ist daz edel wartspil. 


tolde 


Bezeichnung für das oberste Wesen der Gottheit und der Seele 
Die Metapher steht im engsten Zusammenhang mit der: „boum der 
gotheit und der sele“ und üfklimmen. Den Terminus konnten wir 
fürs erste nur bei Tauler belegen. 

Bvga. 120: daz er kummet uf den wupfel aller tugenden, Variierung 
des terminologischen tolde. 

Tau. 262: der grunt... ‚underwilen heizet man es einen boden, 
underwilen ein dolten der selen. 

Tau. 347: ein funke der selen, boden, tolden, erstekeit... 

Tau. 268: zuhet in fürbas uf den tolden eines götlichen lebens. 
Tau. 271: ufklimmen uf den tolden siner hoher wirdiger gotheit. 
Tau. 274: kumet uf den tolden aller vollekomenheit. (Wieder zeigt 
sich die identische Terminologie für Gott und Seele: Wesen Gottes 
und Wesen der Seele gleich seiend, Gottes Wesen aber ist unge- 
schaffen, das Wesen der Seele geschaffen.) 


256 


tier 

In dieser Rubrik seien einzelne Belege für die Verwendung der Tier- 
symbolik innerhalb der mystischen Metaphorik zusammengestellt. 
Es wäre eine Sonderuntersuchung wünschenswert, die besonders 
auch die reichen Einflüsse der Physiologusliteratur hervorzuziehen 
hätte, dazu Nachwirkungen von Werken wie Hugo von St. Viktors 
De bestiis, Alberts des Großen De animalibus, Konrads von Megen- 
berg Buch der Natur und alle jene Elemente, die aus der weltlichen 


2.01. Ale Bezeichnung dxodns und ärdos zod voo bei Proklos und dem 
Areopagiten: axoorns SPAN in der deutschen Se Eckharts: wipkele 
des geistes. | | 
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Literatur den Bildkomplex beeinflußt haben, cf. zZ. B. die Bedeutung 
der Nachtigall”” in der unio mystica und im Minnesang. - 
M. 17, 8 ff. gibt reiche Tiersymbolik: den affen der welt von sich 
geworfen, den beren der unkiuschi überwunden, den loewen der 
höchmueti... getreten, dem wolf der girheit sinen rans zerrissen ... 
si kunt geloffen als ein verjageter hirze... kumet geswungen als ein 
are usser der tiefin. 
M. 19, 6: die allersuesseste nahtegale der getemperten einunge ... die 
vogel der heligen bekantnüsse. 
M. 27, 13: die nahtegal die muos je singen. 
M. 75, 6: schoene gelas mit wolves sinnen. 
M. 138, 3: ein grimmig bere, ein bruemende löwe. 
M. 111, 12: Die ganze Allegorie von dem Meertier muß irgendeiner 
Quelle des Physiologus entstammen”; sie ist in ihrer starken Bild- 
haftigkeit und geradezu genialen Lebendigkeit eines der besten Bei- 
spiele für Tiersymbolik. Die Deutung ist durchaus nicht eindeutig in 
dieser Tierallegorie; teils ist anscheinend das Tier Symbol für Chri- 
stus: ixdds = Symbol — (dis tieres fleisch isset man an dem fritage 
M. 113, 10), teils ist es Symbol für die Seele (disem kleinen tier bist 
gelich M. 111, 15 u.). 

Eine Reihe von Tiervergleichen finden sich bei Nik. von L. 18: 
dasch, phos. 
Nik. von L. 127: der mensche, der sich vil ... bekommert mit irdi- 
schen dingen, der ist gelich deme mulwelphe, der get in der erden 
und ist swartz unt blint. 
Nik. von L. 137: virsten wir bi deme esele einen andehtegen einfel- 
tegen menschen. 
Pf. 1 167: ein böse wip hiz di wulvinne. 
Pf. I 334: Paulus spricht von vihelichen liuten: ez dunket sie ein 
affenheit. 
Seu. 12, 427: als so ein pantier sinen süessen smak us lat und du wil- 
den tier des waldes zuo ime ziuhet cf. Vincenz von Beauvaix, Spec. 
nat. XIX 99 und Physiologus. 
Seu. 23: alle wülfine menschen, dgl. 119, 420 usw. 
Seu. 35: er waz worden ein wurm und ein hinwerf aller menschen 
(cf. Ps. 21, 7: ego sum vermis). 


38” Dgl. bei Berthold von Regensburg: Ztschr. f. d. Ph. En 217. 


258 cf. aber auch Apoc. 13, 1ff. 
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Seu. 54: ein erschrockens hesli. 

Seu. 96: als diu gewirbigiu binliu daz süess hong uss den menigval- 
tigen bluomen in tragent. 

Seu. 105: ze einem esel muost du vor werden, soltu götlich wisheit 
besizzen, cf. N. von L. 137. 

Seu. 177: als einer fledermus ougen gen dem klaren liehte der sunnen 
(so dem Menschen, der die göttliche Klarheit anschaut), desgl. 427. 
Seu. 266: wer hat den wilden einhorn gevangen denne du (cf. Physio- 
logus 22 f. Weitere Belege gibt Bihlmeyer an). 

Seu. 387: als die blinden schlichen. 

Die Reihe der Tiervergleiche ließe sich bei Seuse noch sehr ver- 
längern; gerade der geistliche Minnesänger, der der Natur am näch- 
sten zu stehen scheint, gebraucht mit Vorliebe tiersymbolische Ver- 
gleiche. 

Tau. 170: mit blintheit und affenheit, cf. Mechthilds: affe der welt. 
M. 17, 8. 

Tau. 130: affehtige bilde. 

Tau. 121: affehte liute, dgl. 78, 127, 235, 296, 321, 324, 379, 320. 

Gerade Tauler braucht das Epitheton affehtig”” mit besonderer 
Vorliebe zum Ausdruck der Nichtigkeit; cf. auch Identifizierung von 
Affe und Tor bei Seuse auf dem Bilde 5: du bist worden ein affe und 
ein tor. Ba. v. 1001 pag. 80: ein aff und tor. 

Tau. 278: als der swalven ougen sich haltet gegen der kloren sunnen 
(cf. sonst Vergleich mit der Fledermaus wie bei Seu. 177). 


übervart 

einer der Übersetzungstermini für die unio mystica: transitus. 
Bonaventura, Itin. 7, 5 pag. 473: ad transitum et excessum mentis. 
M. 201, 6: in der usvart der sele. &xoraoıs ist gemeint im realen Sinne 
des Todes. 
M.5, 4 u.: er si denne überkomen und ze nihte worden. 
Seu. 130: in got übersetzet. 
Seu. 193: des geistes übervart, wan er ist hie über: zit und uber stat 
und ist mit minnericher schowunge in got vergangen. 

Deutlich ist hier mit Überfahrt von Seuse die intellektuelle Vision 
bezeichnet. 


25° Pf. 11 535: seltsamerweise von Christus dem Knaben gesagt — töricht 
im weitesten Sinne, 
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Seu. 184: übervlug einer gelebten sele, der überswenke sin. 

Pf. II 537: disiu übervart ist menigen bekenneren verborgen. 

Pf. II 538: selic ist diu sele, diu den übersprung getuot. 

Tau. 16: daz ist ein übervart (allegorisch entwickelt aus der Predigt 
von der Überfahrt nach Galiläa). 

Pf. 1150: ein übervart des geistes ... ein fremdekeit des geistes oder 
ain blözheit des geistes, cf. Vogt-Terhorst pag. 88. 

Die Termini üzbruch, üsganc cf Vogt-Terhorst pag. 130; Bihlmeyer 
331; Zirker pag. 67, 86 sind Synonyma zu übervart. 


über 

Alle über-Bildungen in der deutschen Mystik sind auf die katapha- 
tische Theologie des Areopagiten zurückzuführen, cf. Mechthilds 
übertrunken M. 63, 15. 
Pf. 11 577: mit götlichem wesen überwesent. 
Pf. II 8: in ein bekentnisse des unbekanten übergotten gotes. 
Pf. II 160: ein überswebende wesen. 
Pf. II 517: got der überschal alsus sulnt ir minnen, kinder überal, 
und ilen in daz hoehste, daz ist der überschal usw. 


üfklimmen 

Verbale Metapher für die via purgativa et via illuminativa, deut- 
lich mit dem Bildkomplex des boumes der gotheit, der tolde der vol- 
kumenheit in Beziehung zu setzen; cf. auch die Definition des Ge- 
betes der Scholastiker: oratio est ascensus mentis ad deum. 
M. 5, 6: der endelose got bringet die grundelose sele in die hoehin. 
M. 61, 8 u.: je hoeher die sele ist gestigen?® je me si dem lichamen 
mit worten und mit gelasse minre lobes sol geben. 
M. 174, 6 u.: swenne si beginnet ze stigende so entriset ir der sünde 
stob. 
M. 183, 4: das si sich rehte ufhuop ane arbeit. 
M. 220, 4: die seligen ... vliegent und klimment (das einzige Mal, daß 
der Terminus: klimmen, üfklimmen bei Mechthild vorkommt; sonst 
steht stets stigen oder Synonyma). 
M. 246, 1 u.: die ufstigende gerunge — die sinkende diemueticeit. 


20 cf. Walther 25 in etwa demselben Bilde: wider in ein höhgemuete 
stigen. 
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Pf. II 122 als Dionysiuszitat: ein vernünftig üfklimmen in got, daz 
ist gebet, dgl. Jo. 13. 

Pf. II 140: seltsame Wendung auf Gott bezogen: die wile got ein 
üfklimmen hät in der s@le.... so mügen wir got niht gesehen, d. h. 
aber: auf der via purgativa, der via illuminativa wird die visio beati- 
fica nicht zuteil, nur auf der via unitiva. 

Jo. 10: alzo aufchlimmet und wirt aufgezogen in der gotlichen kraft. 
Jo. 13: virdhanden chomen zu got: vliegen (Ezechiel) ... climmen 
(Jakob mit der Himmelsleiter), pharen (Elias), laufen auf den fuzen 
als Moyses. 

Pf. 1293: lernen üfklimmen an daz kriuze mins lieben herren Jesu 
Christi, welz sint nu die rehten boumklimmer? Deutliche Beziehung 
zum Baummotiv. 

Pf. 1296: wir sön üfklimmen. 

Tau. 238: überklimmen alle nidere sinneliche ding. 

Tau. 271: uf den bluejenden minneklichen boum klimmen des wir- 
digen lebens ... ufklimmen uf den tolden siner hoher wirdiger 
gotheit. 

Tau. 182: si enwellent uf den boum nüt klimmen. 

Das terminologische Bild scheint belebt: dise liute die stont undenan 
an der rinden des boums und habent sich gar vaste daran. 
Ruysbroeck IV 1: op clymmen in dat rike Gods. 

Th. D. 40: klimmet also höch in irem eigen liehte, dgl. Th. D. 73. 
Bvga. 97: daz er geklumme uf den boum des criutzes. 

Bvga. 186: der hat allewege ein uftringende gemüete in got: 

Ba. v. 1452: sy fürent den höhsten grat: klingt an an Bvga. 55: si 
koment uf den höhsten grad der volkomenheit, wo das „üfklimmen“ 
zu ergänzen ist und das Baum- und Bergmotiv verbunden zu sein 
scheinen. 


umbevähen 


Verbale Metapher zum Bildkomplex des conubium spirituale und 
der minne gehörig. Grundlage im Hohenliede: amplexabitur me 
dextera eius, 2, 6. 

Synonyma sind umbegrifen, behalsen, das bei Mechthild des 
öfteren in stark bildhafter, fast drastischer Verwendung erscheint. 
M. 161, 16 u.: liebe gotzminne behalse die sele min”*. 


32 Walther 119: halsen, triuten, bigelegen als erotische Termini.. 
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M. 174, 14: in der suessen umbehalsunge. 

M. 175, 6: das er si möhte durküssen und mit sinen blossen armen 
umbevahen (von Gott aus). 

M. 219,.20: das wir die gotheit begrifen moegen ... halsen und küs- 
sen und unbegrifliche gotheit umbevahen. 

M. 253, 3: min sun sol iuch al umbevän. 

M. 273, 5: er was mit der gotheit umbevangen und durgangen. 

M. 249, 18: empfähe mich denne an dem arme diner minne. 

M. 6, 10: so wil ich dich alumbe vän. 

M. 7, 11: alse sich der hohe fürste und die kleine dirne alsust be- 
halsent und vereinet sint als wasser und win. 

M. 9, 3 u.: minnekliche umbehalsunge. 

M. 25, 7: mit armen dich umbvangen. 

M. 34, 19: swen du siufzest, so nim ich dich an den aren min (sagt 
Gott). 

M. 43, 16 u.: Umkehrung: der mit sinem vatter ein ungeteilet got 
muos sin, den nim ich minste sele in den arm min. 

M. 45, 12: Got halset die sele in der edelen behagunge siner liebi. 

M. 11, 12 u.: je die umbehalsunge naher gat, ie das muntküssen 
suesser smecket. 

M. 88, 15 u.: das ich dich... . möhte angesehen und mit armen um- 
bevahn (sagt Gott). 

M. 106, 4 u.: ich wil ir geben min umbehalsunge und min herze- 
einunge. 

M. 109, 1 u.: mit gote durvlossen und umbevangen. 

M. 112, 1 u.: da behalset si (die Seele = das Meertier), den hoehesten 
stammen und wirt selbe umbehalset von der heligen drivalteceit. 

M. 115, 5: daz ich an sinen armen verscheide, da ich mit ime be- 
vangen bin. 

M. 117, 6: in gotes imbehalsunge, dgl. 132, 18; 136, 11. 

M. 142, 18: so fliuhe ich in den arm din (sagt die Seele. 

M. 56, 10 u.: er leite sin vetterliche hant uf ire bruste, er nam si 
unter sine götlichen arme. 

Pf. II 215: dä er (got) die sele drücket an sin herze. 

Pf. II 401: dä von die zwöne willen ein minnesames umbevähen 
habent in rehter einunge, dgl. 402. 

Pf. TI 624: ein arm ist wäre diemüeticeit, den legete ich under in und 
umbevienge in mit dem arme der. minne. 
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Pf. II 323 starke Anthropomorphisierung der Gottheit: Got tuot als 
er dar umbe alleine si, daz er der s@le gevalle unde wie er sich ge- 
smucke dar zuo daz er die s@le ziehe alleine an sich. 

Jo. 58: er enkum zem ersten an die sel und umb die sel und umb- 
greife die sel und durchvar die sel mit im selber. 

Tau. 153: er git ir sinen götlichen umbevang. 

Tau. 156: in einem unsprechlichen umbevange (Prozeß der Trinität). 
Tau. 160: wirt im ein innerlich umbevang in bevintlicher vereinunge. 
Bvga. 64: also ist die sele zuo male mit got umbgriffen. 

Bvga. 70, 10: ein umbvang gotes, daz got die sele zuo mal umbvahet 
mit der clarheit. 

ME. 233: hie müsze dich umbvahen die hochminnende güt gotz 
und müesz dich in gebern der hoch adel gotz. 

Pf. 1 397: der heilige geist... ein minnelim ir beider einunge und 
ein küssen und ein umbevanc ir beider herzen (zur Trinitätsvor- 
stellung). 

Ba. M. S. v. 190: Ich trag si fruntlich an minem hertzen. 

Ba. M. S. v. 1734: es ist hertz an hertzen und brust an brust (cf. 
Banz, Belege pag. 96). 

Ba. pag. 229 Bild 17: In der Mitte eines Gartens umarmen sich 
Christus und die Seele. 

Ba. pag. 364: frow sel, bin ich denn üwer sel ein umbvang, so bin 
ich der zirkel, so sind ir der fundament. 

Ruysbroeck IV 57: ... die Vader met den Sone hebben ons behelst 
in ewigher minnen. 


vliezen (bzw. giezen) 


Metaphorisches Verb für den Prozeß innerhalb der Trinität sowohl 
als auch für den der unio mystica. Das durative Verbum ist be- 
zeichnend für die Vorstellung von der unendlichen Dynamik des 
Göttlichen, wie sie dem deutschen Mystiker besonders eigen war. 
Fraglich ist, ob nicht Elemente des Emanatismus”” in dieser An- 
schauung mitschwingen; der Scholastiker bezeichnete ja auch das 
Göttliche als diffusivum sui (cf. Thomas). 

Areop. 646: sapientificas virtutes intellegimus quae ab eo in nos 
dimanant. 


26? cf, Bernhart, Phil. Myst. pag. 68, 141 usw. 
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Areop. 650: ras dyadongeneis ıljs Veapyias nooodovs: benignissimas 
Dei emanationes. 

Areop. 668: N did nAfdos dyadörnros nododos rov Beov: illa Dei 
propter abundantiam bonitatis emanatio. 

Areop. 956: dyadörmas ... Ex Deov... noowdoas dpdorw yiosı xal 
bneoßAvlovoas: bonitates... a Deo larga effusione dimanantes ac 
profluentes. 
Bezeichnend ist auch die Definition des defluxus in der Scholastik: 
Thom. S. c. Gent. 1 cap. 20: motus est quidam defluxus a movente 
in mobile. 

Bei Meister Dietrich und anderen Scholastikern ist die Existenz 
eines Wesens nur möglich auf Grund einer bestimmten Tätigkeit. Die 
Art dieser Tätigkeit wird von ihnen eben Fließen genannt. Emanatio 
und remanatio sind aber auch eine zenwwallchie der altdeutschen 
Mystik. 

Für die Gottheit: 

Für die Vorstellung von der Emanation innerhalb der Trinität hat 
als Grundlage zu gelten: de div. nom. II 8 5, 7: u6»n yao nınyn rüs 
ünegovolov Bedrntos 6 Ilarfo: Pater enim solus fons est superessen- 
tialis Deitatis. 

Areop. 667, dgl. 671: dt anyaia Bedrns 6 Ilarne: quoniam pater est 
divinitas fontalis?”®. 

M. 3, 2u.: die hohe drivaltekeit hat sich... gegossen. 

M. 4, 15 u.: us dem brunnen der vliessenden drivalteceit. 

M. 5, 12u.: usser dem vlieszenden gotte. 

M. 7, 17: min vliessender brunne. 

M. 10, 5: du gieszender got an diner gabe, du vlieszender got an 
diner minne. 

M. 16, 9: minnen vliezen ein suesses giessen. 

M. 28, 17 u. ff.: mit der durchfliessunge der ewigen wöne, mit den 
unlidigen ateme sines vliessenden mundes. 

M. 34, 8u.: us dinem götlichen munde vlieszen die erwelten wort; 
dgl. 52, 5u. 

M. 53, 23: die vluot mines heligen geistes vlusset von nature ze tal. 
M.59, 17 u.: so fliusset inen engegen us von gotte drierleie spilende vluot. 
M. 75, 1: diu ingende minne von grosser überfluot. 

M. 75, 13: diu clare minne von spilender fluot. 


28 cf. Bousset pag. 238. 
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M. 76, 9u.: mit bluiender gerunge der vliessender minne (cf. auch 
den Titel: das vliessende lieht; diu vliessende minne). 

M. 87, 14 u.: das ich si (die barmherzekeit) lasse vliessen über die 
berge des hochmuotes und über die tal der diemueticeit. 

Der Vergleich ist angeschlossen von dem Flusse, der seinen Weg 
dahinbraust: über die büsche der verrikeit und über die slehten 
wege der reinekeit. 

M. 91, 3: gegruesset von dem heligen geiste... vliessende sere. 

M. 103, 4 u.: scheiden von der durvliessunge der lebendigen gotheit. 
M. 104, 4: das er mir ufschliesse die spilende vluot, die in der 
heligen drivalteceit swebet (gleichsam als ob das Bild einer Schleuse 
zu Grunde läge). 

M. 109, 10: die vliessende qwelunge. 

M. 135, 7: zur Trinitätsvorstellung: Herre Jesu Christe, der du bist 
gevlossen sunder beginne us von dem herzen dines ewigen vatters 
(Schluß dann auf die Seele, die Anschauung der deutschen Mystiker 
von der Identität der Seele mit Christus erhellend, was Eckhart zu 
dem häretisch klingenden Ausspruch: quod bonus homo filius est 
dei und Mechthild zur Forderung des Christuswerdens bringt: ein 
jeglich mensche sölte wesen an im selber ein cristus?*.) 

M. 135, 12: ich aller menschen unwirdigeste och us dinem herzen 
gevlozzen bin geistlich. 

M. 135, l1 u. Gott sagt zur Seele: Du bist ein gruntvestunge mines 
götlichen vlusses: niederdeutsch: vletes; lateinisch: tu es fundamen- 
tum gratiae effluentis; fälschlicherweise steht in Heinrichs von Nörd- 
lingen Übersetzung vleisches. 

M. 139, 3 u.: gnade harnider vlüsset us der heligen drivaltekeit. 

M. 138, 8 u.: des heiligen geistes vluot. 

M. 139, 14: die tieffi der vliessenden gottessüessekeit. 

M. 143, 2 sagt Gott: Min widergruos ist ein so gros himelvluot. 

M. 146, 12 u.: us sinem (Gottes) vrölichem gemuete, dc ane underlas 
vol vliusset aller guete. 

M. 163, 8: minne... wie senfte ist din vlus. 

M. 176, 1: mit vliessender liebi — si beginnet ze vliessende; dgl. 
246, lu.: die vliessende minne. M. 175, 2: die himelsche gabe... 
vliusset also suesse, swenne der ewig got zuo der minnelustigen sele 
in daz notlich brutbette wil gän. 


2# M. 180, 6. 
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M. 183, 2u.: das die helige drivaltekeit also sere krefteclich gegen 
ir vliusset und also suesse singet. 

M. 232, 11 u.: got das vliessende guot ist. 

M. 234, 5 u.: o gebundenes minnevliessen, o getriuwes herzegiessen. 
M. 239, 10 u.: din suessen minnenden brunnenvlusse. 

M. 240, 4: die wunderliche einunge der heligen drivaltekeit, do alles 
daz usgevlossen ist, UnbemOlEN, daz do waz, daz ist, daz jemer 
wesen sol. 

M. 268, 8 u.: der grosse übervluz götlicher minne. 

M. 197, 15: der minne nature ist, daz si allererst usvliusset von 
suessekeit. 

M. 204, 5u.: sehe und smekke wie diu Batbeily vliusset, wie die 
menscheit giusset. 

M. 205, 3: er hat siner götlichen nature so vil gegossen. 

M. 211, 12: gues herre nider dine himelvluot in mine dürre sele. 
M. 213, 7 u.: si (die drie personen) vliessent gegen Marien antlitze 
wunnenklich in eime strame ungescheiden mit voller vluot. 

M. 207, 9: heliger geist ein milte usvluot des vaters und des suns; 
dgl. 219, 3 u.; 53, 23. 

Pf. II 387: dirre vluz in der gotheit ein sprechen sunder wort. 

Pf. II 27: daz götlich lieht sol vliezen mit einer vluot in die söle. 
Pf. II 27: Got.... muoz würken und sih in dich ergiezen; dgl. Par. 7. 
Pf. II 273: diu ander minne gotes, da mite er fliessende ist in die 
sele...; dgl. 614, 635, 385. 

Jo. 2: Gotes wesen... ist ein vlizzendes wesen (cf. die paradoxe 
Antithetik: ein Hliessenides und ein vestes wesen); dgl. 16. 

Jo. 80: daz got sei ein auszfliessend wesen; dgl. 

Jo. 5, 6, 46: gotlicher influz; dgl. Par. 80; cf. die noch realiter emp- 
fundene Bildhaftigkeit des Terminus Einfluß. An diesem Ausdruck 
ist besonders die Wirkung der Mystikersprache auf die Entwick- 
lung des Deutschen zu demonstrieren. Die konkrete Fassung wird 
allmählich zur abstrakten verflüchtigt, oder wohl besser gesagt: der 
materielle Gehalt des Wortes wird vergeistigt. | 
Jo. 104: Da von ist er 2; alz flüzzig, daz er alle zit hin flüzzet 
und durchflüsset. 

Par. 28: zur Trinität: da der son von siner vernuft flusit. 

Seu. 310: in den usfliessenden runsen = rivuli bonorum, cf. Thomas 
S. c. Gent. 2, 2. 

Seu. 197: menger liehter influz götlicher warheit. 
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Seu. 178: das infliessende und überfliessende guot, daz got ist in 
im selb... 

Seu. 296: götliche wisheit... in dinen schönen usvlüssen. 

Seu. 337: daz götliche wesen, in daz sü und daz sü in sich ver- 
floezent. 

Tau. 30: die usflüsse die uz Gotte gevliessen mügent. 

Tau. 48: ein gantz unmittelliches usfluss und widerflos. 

Tau. 74: nüt enfroge von der verborgenheit Gotz, von dem usflusze 
und influsze. s 

Tau. 209: sine fliessende minne; dgl. 338. 

Tau. 401: an sinen (Gottes) wunderlichen usflüssen. 

Ruysbroeck IV 3: dat hi (Gott) si uutvloyende. 

Pf. I 142: äne sunderlichen influz des heiligen geistes. 

Pf. I 125: drie personen = üzvlizende schine (nach Dionysius, De 
div. nom. II $ 7). 

Pf. I 362: iteniuwer minnevluz. 

Pf. 1 340: nature der minne: sie vliuzet von zwein in ein. 

Th. D. 99: wan die volkumen ungenant fleusst in ein geberende 
person. 

Bvga. 167: got ist ein guot daz in alle ding fliusset. 

ME. 70: us der hohen gotheit fliusset us diu barmhertzekeit; dgl. 83. 
ME. 176: der minnereiche influsz. 

Ba. M. S. v. 211: Sy merkt minen haimlichen invlus wol. 

Banz pag. 78 weist auf Taulers Predigten 89, 9: die überflüssigkeit 
des überguss der gotheit, die disen menschen also übergossen hat, 
cf. Banz pag. 86. 

Ba. M. S. v. 1324: und flüss mit ain andra darin. 

Had. 55: sie sieht Gott in seiner Fliessendheit. 

Had. 48: Gott ruhet nirgendwo als in der ungestümen Natur seiner 
fliessenden flüssigen Fluten, die alles umfluten und überfluten. 
Ruysbroeck VI 58: die enicheit daer wi creatuerliker wiys ute 
ghevloten siyn ef weselike in bleven sijn (genau wie die Vorstel- 
lung des Trinitätsprozesses). 

Ruysbroeck II 170: ute sijnre vrier utvloyender gotheit. 

Ruysbroeck V 73, 6: uutvlieten uut ons selven, en invloyen in Gode, 
ei weder vloyen in ons selven. 

fürdieSeeleunddieunio mystica: 

M. 7, 9 u.: so ziuhet er si, so vliuset si. 

M. 8, 13: din herze muesse vliessen. 
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M. 16, 9: minnen vliessen ein suesses giessen. 

M. 28, 16 u.: mit der durchfliessunge der wunderlichen schöpfunge. 
M. 34, 18: swenne ich vliusse, so muost du viuhten = humectaris 
(sic! nicht wuethen, wie Morel druckt; wuethen würde sonst Sy- 
nonym zu toben, rasen sein und würde sich dann mit stürmender 
minne berühren, mit dem, was Hadewych orewoet nennt). 

M. 46, 9: din unbewollen bluot hat min sele durchvlossen. 

M. 59, 3u.: durchflossen mit einer minne... sie vliessent in die 
wunne und haltent sich in dem gotzzuge als der luft in der sunnen 
(in peiorem partem gewendet auch möglich. M. 166, 7: mit der 
unkiuscheit durflossen). 

M. 66, 15 u.: wir zwoei sint in ein gevlossen und sin in ein forme 
gegossen. 

. 73, 7u.: durchvlossen mit warer gotzliebi. 

. 100, 20: daz ich unbeflecket möge vliessen in dich’. 

. 103, 4 u.: von der durvliessunge der lebendigen gotheit scheiden. 
. 109, 1: da vlusset geist in geiste, und da rueret hant ze hande. 

. 109, 10: diu, wahsende gerunge, — die vliessende qwelunge, ... 
die brinnende bevindunge sele und libes. 

M. 116, 6u.: ewiger brunne der gotheit, da ich usgevlossen bin und 
alliu ding; dgl. 135, 13. 

M. 109, 1u.: mit gote durvlossen und umbevangen. 

M. 120, 5: durflossen mit der heligen gotzminne; dgl. 132, 5. 

M. 139: gnade... harnider vlusset us der heligen drivaltekeit in ein 
herze das jemer gegen den himel offen stat. 

M. 144, 5 u.: ich mag von diner minne vliessen. 

M. 158: die ungeruowige gotheit, die iemer mere arbeitet ane arbeit 
nit in sin sele mag vliessen (cf. den Ausdruck der Dynamik der 
Gottheit und doch in paradoxer Antithetik zur ewigen Statik wer- 
dend. — cf. das Bild der verstopften Seelenkanäle). 

M. 168, 4: Zuhe mine sele al vliessende, vliusze ir herre engegen; 
dgl. 168, 4 u.; 172, 5; 175, 2. 

M. 180, 8u.: nach dem vlusse der gerunge. 

M. 193, 17 mit suessem vlusse miner sele. In dulci affectione, pag. 469. 
M. 199, 16: daz ist die spilende minnevluot, die von got heimlich 
in diu sele vlüsset. 


BKEESESES 


»5 Ad. L. 29: swenne ich aber mein gothait in dich geus, so bistu 
also stark. 
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M. 207, 6: als vile als wir hier usvliessen mit aller miltekeit unsers 
herzen. 

M. 215, 5: schinet der here gegenblick von einer jeglichen persone 
wider in die hohen majestat di si usgevlossen hat. 

M. 231, 5 u.: gib mir herre vollen dinen widervlus. 


M. 220, 3: daz si (die Seligen) ... in gezogener wise vliessent und 
swimment. 
M. 255, 8: die seligen ... sint so sere durgossen und mit der minne 
durvlossen. 


Pf. II 37: Jesus ... üz des heligen geistes kraft üz quellende und 
überquellende und infliezende mit überflüssiger voller richeite unde 
suezekeite in allin enpfenclichin herzen. 

Pf. II 109: als diu s@le sich giuzet in alliu diu lide, als fliuzet got in 
alle die krefte der sele, daz sie ez fürbaz giezen ... als fliuzet er alle 
zit, daz ist über in die @wiceit und in dem leben. 

Pf. II 634: sie giezent sich mit liebi üf cr&atüre und cr&atüre wider 
üf sie. 

Jo. 3 als Pauluszitat: Mit ein gepild sul wir fliezen von einer clarheit 
in die ander. 

Pf. I 31: mit deme sprechene so vlizen üz alle creaturen über mitz 
daz wort. 

Pf. I 142: äne sunderlichen invluz des heiligen geistes. 

Pf. 1219: got der güzit si sunder mittel in den menschen (die kunste). 
Pf. 1 397: der heilige geist der si mit in, der ein minnevluz dem vater 
hinze dem sune und dem sune hinze dem vater ist und ein minne- 
lim ir beider einunge.... 

Pf. 1 369: an dem ersten anplicke unde dü die sele an sihst, so 
senkestu oder giuzest du dich in si mit aller der minne ... diu dü 
selbe bist. 

Pf. I 26: ab die geburt des ewigen wortis in der sele fluszig aller 
wesenlich. 

Seu. 15: empfindliche durvlossenheit. 

Seu. 166: alle dinc uss im fliessen. 

Seu 384: ein liepliches zerfliessen. 

Seu. 386: zervlossenheit siner sele. 

Seu, 474: widerinfliessen der sele. dgl. 499. 

Tau. 17: invliessen in der sele. 

Tau. 266: vervliessen in got. 
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Tau. 169: mit der gotheit Burehapssen: und über gegossen und in in 

gezogen. 

Tau. 291: ie me si (diu s&le) in sich zühet der götlichen 2 ie 

me si witer wirt. 

Tau. 347: ez (das Wesen) enkome wider in den grunt, do es us ge- 

flossen ist, dgl. 407, 392. 

Tau. 393: er sol sin selbes also blos sin also do er usser Gotte flos. 

Th. D. 53: der geschaffene wille gevlozzen in den ewigen wilen, 

dgl. 93. 

Bvga. 26: der geist ist kummen in sinen ersten ursprunc dar er uz 

geflossen ist. 

Bvga. 76: der götlich invluz ist also gross, daz die sele über flüsset 

(cf. Augustinus, Enarr. in Ps. 41, 7, 8; Conf. 7, 10). 

ME. 171: Jhesus, das er zemal in uns und wir in im erfluszent. 

ME. 174: davon dein hertz zerflues und sich in dein hertz schiess. 

Ba. M. S. v. 1760: din ewig wort durchflusset die sele min, cf. Banz, 

Belege pag. 120. Er zieht die Metapher des smelzen = liquefieri in 

diesen Bildkomplex hinein; cf. auch Vogt-Terhorst pag. 25, 85, be- 

sonders aber Zirkers außerordentlich instruktive Erläuterung zu 

dem Bildkomplex pag. 43 bzw. pag. 57 giessen. | 

Had. 163 untrennbar von der ganzen Gottheit durchflossen und ganz 

eins die Gottheit selber durchfließend. 

Sil. I 138: Je mehr du dich aus dir kannst austun und entgießen, 
je mehr muß Gott in dich mit seiner Gottheit fließen. 


vaz 


Neutestamentliche Metapher für Gott und Mensch, cf. 2 Tim. 2, 20; 
Röm. 9, 21: vas electionis, vas perditionis; Ps. 30, 13: factus sum 
tamquam vas perditum?* 

Auch der Minnesang braucht der tugende vaz; Walther von der Vogel- 
weide. 176: du snödez vaz unreine; usw. 

M. 16, 12: daz here drisem vas ... das essig vas (Christus — der 
Mensch — nach Act. 8, 23 und Num. 19, 15: das here drisem vas gibt 
der Übersetzer als vas electionis. 

M. 48, 19: ich bin so snoede ein vas, daz ich dinen minsten funken 
nit erliden mag (nach 2 Tim. 2, 20). 


2 cf. auch Röm. 9, 21: aliud quidem vas in honorem, aliud vero in 
contumeliam. 
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M. 77, 11 u.: si sint alle zerbrocheniu vas gewesen und hant in ert- 
rich geistliches lebennes vergessen. (cf. Eclus. 21, 17: cor fatui quasi 
vas confractum). 

M. 85, 11: Lucifer ... das erste vas aller sünde. 

M. 29, 1: das here trisem vas = Maria. 

M. 213, 2 u.: Er vliusset noch fürbas und erfüllet alle diemüetigen 
minnenvas. 

M. 241, 14: sin gewissede ... ein Juhtevas des heligen geistes. 

M. 268, 4 u.: wellen wir es nit verstopfen mit eigenem willen, so 
vlüsset unser vesselin jemer über von gotzgabe. (Das terminolo- 
gische ‚„vas“ ist hier mit anschaulicher Lebendigkeit erfüllt worden.) 
M. 269: das grosse vas = die genuegunge gotz: Man mag ein clein 
vol vas so dikke giessen in ein grosses vas, daz das grosse vas vol 
wirt von dem kleinen vasse ... daz grosse vas, daz got ist. 
Wörtlich klingt diese Stelle an Par. 40 an: die gabe inworde ge- 
schenket uz dem vazze daz got selber ist. 

Pf. II 96: got ist der boden, der reif aller creaturen. (Vielleicht geht 
diese Vorstellung auf die Gottes als vaz zurück.) 

Pf. II 111: daz wir iteler vaz entl&hen und alle gefüllet werden mit 
götlicher wisheit. 


Seu. 507: daz der mensche ... ein volles vas wurt aller tugende und 


gnaden. 

ME. 243: was sol ich blinder schriben dir erluhten cristallinen vasz. 

Tau 327: unrein stinkent tiuffelich vaz, das der welte der creaturen 

willeklich vol ist, cf. 2 Tim. 2, 20. Röm 9, 21. 

Ruysbroeck IV 15: oetmoedighe mensche.... een uutvercoren vat. 

Gold. Schm. XXXVI: daz erwelte vaz der gotheit. 

Gold. Schm. v. 102: vrowe — Maria — vil reinez tugendvaz. 

Gold. Schm. v. 198: dü mirren vaz än allen schimel. 

Pf. I 381: erscheint einmal ein Synonym: zuber für vaz: da zer- 

rinnet & der vasse, & des ölbrunnen diner gotlichen güete, diu uns da 

vliesset üz dem zuber diner blüenden gotheit. 

Sil. IV 119: Wasch aus dein’s Herzens Faß, wenn Hefen drinne seyn, 
So geußt Gott nimmermehr dir seinen Wein darein. 

Sil. IV 157: Ich bin der Gottheit Faß, in welch’s sie sich ergeuß’t, 
sie ist mein tiefes Meer, das mich in sich beschleuß’t. 
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vliegen 
Verbale Metapher, analog denen des sweben, swimmen, den dyna- 
mischen Akt innerhalb der unio mystica bezeichnend. Grundlage im 
Cant. cant.: Allegorie der Seele als Taube und in den Psalmen: 
Ps. 17, 11: et volavit, volavit super pennas ventorum, dgl. 103, 3; 
54, 7: quis dabit mihi pennas sicut columbae. 
Ps. 138, 9: si sumpsero pennas meas diluculo. 
M. 37, 12 u.: liebiu tube ... din flug ist snel. 
M. 48, 4u.: si (die gebundene minne) lat ir flügel nider; ... mag 
denne der licham veder schlagen: in außerordentlich anschaulichem 
Bilde. 
M. 55, 2 u.: si huop sich üf in einem sachten zuge und in einem 
lustlichen fluge. | 
M. 152, 17: si haltent sich in dem getriuwen himelvluge mit des 
heiligen geistes zuge. 
M. 163, 12: si den sich ufhabet und beginnet vliegen mit tubenve- 
dern... mit des aren begirheit so volget si der hitze uf ze himele... 
in der minne vluge... das ufruken miner sele (163, 1 u.). 
M. 168, 9: diner heligen drivaltekeit zuge in dem suessen minnefluge. 
M. 240, 12: ich muos vliegen mit tubenvedern. 
M. 273, Yu. ff. erscheint der Vergleich der Seele mit dem Vogel 
weiter ausgeführt: daz der vogel lange bi der erde ist da mitte ver- 
boeset er sine vlügel und sine vedern werdent swere... also hat 
ime der minne vlügel die irdensche wollust benomen.... Wir sollen 
die vederen unser gerunge jemer ufwegen zuo gotte. 
M. 280, 18: vliegen mit den vedern der gerunge. 
Pf. II 244: diu s&le hat gevlogen mit den vedern der tugenden. 
Pf. II 360: des sele wirt als ein pflümveder. 
Par. 12: somelich wollint fligen er si vederen gewinnent. 
Jo. 22: daz man mit der veder des verstantnüz ufflig und erheb sich 
vernunfticlich gegen got. 
Jo. 101: du tugenthaft sele fliuget uber als daz uf ertrich ist. 
Par. 81: die sele sal zuhant widir in fligin alse die tube in di archin; 
dgl. 84. 
Seu. 3: sin herz erluphen guotu werk; dgl. 114, 156, 171. 
Seu. 158: sich uf erswingen über zit und stat. 
Seu. 185: wa erswingent sich der geist geistende... von endloser 
hoehi wirt er fliegende, denn von grundloser tiefi so wirt er swim- 
mende von den hohen wundern der gotheit. 
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Se, 309: diu sele glichet sich ein liehten flumvedern””. cf. Pf. II 360; 
ef, in coll. patr. IX cap. 4. qualitas animae non inepte subtillissimae 
plumae seu pennae levissimae comparatur, quae si humoris cuius- 
piam extrinsecus accidentis corruptione vitiata non fuerit, vel infusa 
mobilitate substantiae suae tenuissimi spiritus adiumento velut 
naturnliter ad sublimia coelestiaque sustollitur. 

Seu. 424: swingent ir iuch in ein minnen. 

Seu. 429: geflogen uf den tolden eines versmahens aller zitlicher 
dinge. 

Tau. 145: si kerent in und fliegent alle über die nature. 

Tau. 201: so hoch fliegen an übungen. 

Tau. 239: in einem erswingende über alle geschaffene ding. 

Tau. 276: erswingen über die zit in die ewigen wise und wesen. 
Tau. 347: diser funke fliuget als hoch. 

Tau. 363: sich erswingen in daz götlich abgründe. (Hier wird deut- 
lich abgrunt nicht mehr bildhaft, sondern rein terminologisch 
Kebruucht.) 

Tau. 368: sie fliegent als serre über sich. 

Tau. 360: der gemiüete erswang sich in die hoehi. 

Tau. 388: ir enswingent in den inwendigen menschen. 

I'au. 407: verswingent sich und fliessent wider in in dem minnec- 
lichen grundelosen abgrunde. 

Th. D. 48: und wollen fliegen & das si vederen gewinnen (cf. Par. 12). 
Pf, 1299: so sön wir fliegen... haben eines adelers flug mit höch- 
Negenden gedenken, 

PFEIL 2UD das vorige Bild weiter ausgeführt: daz der mensche den 
luft stns gemteles zieret mit heiligen gedenken, die fliegent mit be- 
kentnässe in [röde des ewigen lebendes. 

It, 13198: wan sie indische Dinge) klebent in an als der lette und 
unsÄbernt und swaerent in die vedere, mit den sie solten ze himele 
vllegen tel, ähnlich, nur nicht mit dem so prägnanten Bildausdruck: 
1a mn MN 

ME IADE din wisheit,.. dä sich die lütern geiste inne erswingen 
wlan nm ernitern und denne über sich fliegen in die höhe. 

WU. Auowmingen.. und vliexen in die einoete gotes heimeliche. 
IE ISER su nliewent se allen ziten in vollen vreuden. 

TAN übertigent allıu dine. 


“1 Nemo Demi as. OO Anm. I 
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Pf. 1395: gevliegen zuo dem oberisten sunnen als der adelar (cf. auch 
Davids von Augsburg Predigt über die 4 Fittiche geistlicher Betrach- 
tung: Pf. I 348 ff.; dgl. Greith 53). 
Bvga. 77: bi dem vogel verstat man des menschen gedenke (cf. M. 
230, 11: die bösen vliegenden gedencken). 
Bvga. 99: daz gemüete überswinget sich über alle geschaffene ding; 
dgl. 131. 
Bvga. 135: der sin vettichen dicke erswünge und fluege uf das velt 
da die bluomen stant (cf. Pf. I 348). (Auch Thomas von Aquino 
nennt die Synteresis, also das Innerste der Seele: virtus, quae sicut 
aquila transcendit rationalitatem.) 
ME. 233: der geb got... einen minnenden flug uber sich selber. 
Had. 47: und mit diesem Vertrauen durchfliegen sie alle die Höhe 
der Minne. (cf. wie der Adler: pag. 50: Die innige Seele soll der Adler 
sein und über sich selbst hinaus in Gott fliegen. Der Adler schaut in 
die Sonne, ohne zu weichen, so schaut die innige Seele in Gott, ohne 
sich umzusehen.) 
Had. 78: Das ist die Wonne, weit zu gehen, zu durchlaufen und mit 
ihr zu stehen, die Höhe zu durchfliegen und zu durchklimmen, den 
Abgrund zu durchschwimmen. (Plaßmann deutet auf Sonnenvor- 
‘ stellungen: die Bahn der Sonne bei Tag und Nacht sei beschrieben.) 
Sil. I 284: Was Cherubin erkennt, das kann mir nicht genügen, . 
ich will noch über ihn, wo nichts erkannt wird, fliegen. 


vihelich 


Ausdruck für die Nichtigkeit und Wesenlosigkeit des von der Gott- 
heit getrennten Menschen: carnalis homo des Apostels Paulus. Ari- 
stoteles bezeichnete ähnlich den von der Vernunft getrennten Zu- 
stand des menschlichen Bewußtseins mit dnowörns?®. Bei Ruysbroeck 
steht die Antithese redelich = vihelich mit deutlichem Anklang an 
die Aristotelische Auffassung; auch Tauler nennt die ratio inferior 
vihelich (bei Ruysbroeck V 78: beestelic zu redelic). 

Pf. I 184: vieliche begerunge. 

Pf. 1334, 343: daz wir ze vihe worden sin mit vihlicher begirde und 
mit süntlichen siten; dgl. 350. 

Jo. 4: ein vihelich mensche; dgl. 33; Par. 42. 

Seu. 3: vichlichkeit (im Gegensatz zu heiligkeit); dgl. 170, 426. 


2 cf. Aristoteles, Nicom. Eth. V. 
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Tau. 9: mit iren sinnelichen vihelichen kreften; dgl. Tau. 138, 

233, 278. 

Tau. 301: der sinnelich tierlich uswürkliche mensche; dgl. 348, 357, 

366, 377. 

Th. D. 13: der mensch wer als ein vich ader als ein rindt?’”. Dgl. 

Th. D. 3. 

Bvga. 26: Definition: so ein mensche underscheides bedarf und er in 

nit suochet, daz ist vihelich und nit menschlich. 

Banz pag. 62 zitiert aus Guigonis ep. ad fratres de Monte Dei: 

Incipientium status dici potest animalis, proficientium rationalis, per- . 

fectorum spiritualis; ähnlich 

Pf. II 319: von der unverstandenheit kumest dü in ein vihelicheit; 

wan swaz unverstendic ist an den creaturen, daz ist vihelich; dgl. 

328, 489, 538. 

Sil. III 212: Wer nach den Sinnen lebt, den schätz’ ich für ein Vieh; 
wer aber göttlich wird, dem beug’ ich meine Knie. 


versenken 


Spezifisch mystischer Terminus auch in der deutschen Mystik, z. B. 
bei Tauler eine Lieblingsvorstellung. Er ist in Zusammenhang zu 
bringen mit der Metapher: mer der gotheit. 

Areop. 1023: eis 6» Beiov yvöpov elodvs, row Yeöv ulv oöy Ögä: et in 
divinam caliginem immersus deum quidem non videt. 

M. 48, 10 u.: ir sele war nit gesenket in die niedersten tieffi under 
aller creaturen (weniger terminologisch als, auf diemütekeit bezogen, 
bildhaft formuliert). 

M. 107, 9: in der tieffi der ungemischten diemüeticeit entsinken. 
M. 107, 11: je ich tieffer sinke, je ich suesser trinke. 

M. 132, 3 u.: si sinket mit grossem vlisze in die nidersten stat; dgl. 
156, 12 u. 133, 8 u. 

M. 158, 13 terminologisch: in gotte ertriaken als der visch in dem 
mere. 

M. 139, 9: in ähnlicher Vorstellung: daz ich min sele... also tief in 
dich winde. 

M. 183, 4: er bewant sich rehte in die heilige drivalteceit als ein kint 
sich bewindet in den mantel siner muoter und leit sich rehte an ir 
brust. 


»® Ad. L. 84: das du mir all mein vihlicheit benemst. 
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M. 283, 9 u.: sicher nach-Eckhartisches Gut: versenken und ertrenken 

in dem gotlichen abgrunde. 

Pf. II 501: versinket si iemer m&@ in daz apgründe der gotheit. 

Pf. II 110: si versinket in daz wesen unde nimmet got als er lüter ist. 

Pf. II 632: alsö versinke in daz oberste guot. 

Bartsch Waag 10: sink in die grundelöse fluot. 

Pf. TI 567: ledeclichen in sinen got versenken. 

Pf. II 544: in den liebesten willen gotes versenken. 

Von den ungemein zahlreichen Belegen aus Tauler nur wenige: 

Tau. 66: versenken in die vertieffete grundelöse erbarmhertzikeit 

Gottes; dgl. 69, 75, 77, 96, 108, 129, 142, 146 usw. 

Tau. 155: sinken ie tieffer und tieffer in den clarificierten willen Gotz. 

Tau. 158: versunken und versmolzen in sinem gebruchlichen an- 

hangende an Gotte; dgl. 190, 197, 199, 212, 214, 229, 251, 257. 

Tau. 245: noch tiefer in din nüt versöft; dgl. 234, 249 f. 

Tau. 262: sich in senken in den ungeschaffenen geist Gotz mit einem 

lidigen gemuete; dgl. 263, 265 f., 271, 284, 293, 301, 401, 409 usw.; 

cf. die Belege bei Vogt-Terhorst pag. 82 und 152. 

Seu. 467: mit suessem inbrünstigen minnen in suesses niessen ver- 

soffet. | 

Seu. 477: besoffet in der stille des götlichen schowens. 

Seu. 357: Er entsinket im selben und mit im elliu ding. 

Bvga. 64: ertrinken in dem grundelosen mer der gotheit und swim- 

met in got als ein fisch in dem mere (cf. M. 158, 13). 

ME. 174: ich wil in senken in den hailigen spiegel miner hailigen 

gotheit. 

ME. 174: das du da trinckest und versinckest in der wagguzze der 

vetterlichen barmhertzigkeit. 

Pf. 1 23: in eime entsinkende der sele. 

Pf. 1 371: die aller hoehist vliegent in diner gotlichen wisheit, daz 

sint die aller tiefist versinkent in dinem gruntlosen vollen diner 

ewigen honicsuessen gotheit (merke: die beliebte mystische Anti- 

thesenform). 

Had. Urtext I 216: Wo Minne mit Minnen in Minne ist, da ist ein 

grundeloser abyss, dort müssen sie alle in ihr ertrinken. 

Ruysbroeck V 137: onsinkende in die grondelose diepheit Gods. 

Sil. 1 210: Die Heil’gen sind so viel von Gottes Gottheit trunken, 
so viel sie sind in Ihm verloren und versunken. 
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verslinden, verzeren 


Altererbte Metapher für Gottheit und Minne, den Akt bezeichnend. 

der die völlige Ekstase der Seele hervorruft, cf. Synonym zu lique- 

fieri; cf. deus noster ignis devorans””; auf Identifikation mit der 

Sonne zurückgehend. 

M. 4, 18: frowe minne, ir hant verzert min fleisch und min bluot 

(amor qui defectum adducit nach Rich. von St. Viktor). 

M. 269, 13u.: wan daz die minne hat inwendig verzert, des muos 

der mensche... uswendig enbern. 

Jo. 15: daz bloz wesen der gotheit hat den geist in sich verslunden. 

Tau. 46: von der wunderlichen gotheit ingeslunden. 

Tau. 143: die ingesunkene gotheit hat in in disen geist versenket.... 

und in... gar und gar in sich selber verslunden und versöift. 

Tau. 295: so slindet dich got. 

Had. 13: warum hat dich die Liebe nicht fest genug bezwungen und 

in ihrer Tiefe verschlungen? 

Had. 16: Minne verschlingt alle Werke. 

Had. 93: Die Gottheit aber ist ohne Unterlaß zehrend und brennend. 

Ruysbroeck VI 221: verswolghen boven redene. 

Ruysbroeck III 252: verswolghen boven honger in satheit. 

Ruysbroeck IV 57: verteren, verslinden; dgl. IV 14, IV 104; dgl. I 

181: opsupen. 

Sil. I 246: Der heil’ge Geist der schmelzt, der Vater der verzehrt, 

der Sohn ist die Tinktur, die Gold macht und verklärt. 

Sil. VI 239: Gott ist ein starker Strom, der hinnimmt Geist und Sinn. 

Ach, daß ich noch nicht gar von ihm verschwemmet bin. 


vuozstapf 
Bezeichnung der Kreatur als vestigium dei”, seit Augustinus üblich, 
aber schon neuplatonisch der Gedanke, daß auch die geringsten We- 
sen noch !x»n Beod sind. 
Pf. II 11: alle creatüren sint ein vuozstapf gotes. 
Pf. 1 366: wir menschen erraten dich an dinen vuozsporn, die wir 
üzen sehen an der geschephede. 
Seu. 455: so ist kein creaturli so kleines, ez si dir ein stapf gott zuo 


2” Hebr. 12, 29. 
ı cf. Hugo Koch pag. 19%. 
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nehen, cf. Bonaventura: Itin. m. in Deum c. 2: De speculatione Dei 
in vestigiis suis in hoc sensibili mundo. 

Ruysbroeck IV 135: een voetspore Gods ende een grof ghelikenisse 
Gods. 


wüeste 


für die Gottheit: Ausdruck des Ganz-Anderen des arcanum, 
des äövrov des Göttlichen. Identisch mit den Metaphern: abgrunt der 
gotheit, dunsternis der gotheit, über Pseudodionysius aus den My- 
sterienreligionen in die lateinische und deutsche Mystik eingedrun- 
gen, teilweise durch Allegorese gestützt, cf. Hosea 2, 14: ego lactabam 
eam (uxorem) et ducam eam in solitudinem et loquor ad cor eius’”. 
Auf Hosea 2, 14 beruft sich z. B. Tau. 68 u. a. oder auch, allerdings 
mehr für die Darstellung des innerlichen Lebens, des Seelengrundes 
gilt Matth. 3, 3 als Grundlage, so Tau. 330, 7; 331, 21. 

Die Metapher tritt bereits vereinzelt bei Mechthild auf, ist aber erst 
terminologisch fest durch die Eckhartische Mystik geworden und 
am entwickeltsten bei Tauler. 

M. 48, 14: ich wone mit dir in der woestunge, wan mir sint oelu 
ding ellende sunder alleine got. 

M. 17, 1: die woestin hat zwölf ding: du solt minnen das niht, du 
solt vliehen das iht, und andere summarisch dargestellte Vorstellun- 
gen der apophatischen Theologie folgen. 

M. 17, 13: so wonest du in der waren wustenunge””®. 

Pf. II 502: volgen dem unbekentnisse in die wüesten gotheit (hier 
deutlich Verkoppelung mit dem erkenntnismäßigen Begriff der docta 
ignorantia; identisch mit Jo. 32). Pf. II 22, 215, 302 auf Grund von 
Hosea 2, 14: ich wil si leiten in die wüesten und in die einikeit, daz 
ist daz er si machet wüeste und itel aller creature und machet si enic 
aller vergenglicher dinge. 

Pf. II 503: her üf sprichet Dionysius: gotes wüestenunge ist gotes 
einvaltigiu näture. 

Korrespondierend dazu wird dann die Metapher wüstenunge der s@le 
entwickelt: der cr&atüren wüestenunge ist ir einveltigiu nätüre. In 
ir selbes wuestenunge sol si beroubet werden ir selbes bilde unde diu 
götlich wüestenunge sol si verleiten üzer ir selben in sich, daz si irn 


“ 


72 cf, auch Cant. cant. 3, 6: ista quae descendit per desertum. 
273 Derselbe Terminus wustenunge bei Brun v. 8644. 
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namen verlieren sol, daz si niht sele heizen sol, mör si sol got mit 
gote heizen”. 

Pf. II 266: si... nimt got in siner einunge und in siner einoede, si 
nimt got in siner wüestenunge und in sinem eigenen grunde; dgl. 
183, 194 (der einveltige grunt, die stille wüeste), 232. 

Pf. II 249: also wirt diu s@le an ir selber ze nihte, diu in der wüesten 
gotheit begraben ist. 

Jo. 14: sine sele sol aufcheren an di berge und an di wüest der hohen 
gotheit. 

Nik. von L. 75: daz si sich wirfet in die durchglestende wüestenunge 
der gotheite, in der sie sich verliese und versenke. (Bemerkenswert 
ist das zugesetzte Epitheton; Nikolaus’ Stilwille ist darin offenbar, er 
will das allzu dunkle: wüeste gotheit irgendwie klären, verleben- 
digen.) 

Par. 36: vereinit mit gotlichir nature an einoede der personen. 

Pf. I 150: diz ist di wilde wustenunge dö inne got phliget zu spre- 
chene mit der s@le, wanne alle cr&atüren sint ime zu enge, her kan 
sich dainne niht geregen (dann folgt das Hoseazitat). 

Pf. I 361: vliegen in die einoete gotes heimliche. 

Seu. 245: ie vrier ufgang, ie neher inganc in die wilden wüeste und 
in daz tief abgründe der wiselosen gotheit. (Bihlmeyer weist auf 
Strauch ME. 301 und Archiv II 455.) 

Seu. 478: erswingent iuch in die stillen, wilden wüesten gotheit und 
verheftent iuch dar inne. Horol. 10: vasta solitudo. 

Tau. 54: gezogen über alle die krefte in eine wüeste wilde... in daz 
verborgen vinsternisse des wiselosen guotes; dgl. 55. 

Tau. 68: die inre wuestenunge dar trip alle dine vihe mit hern 
Moyeses. 

Tau. 277: die eigenschaft der götlichen wuestenunge in der stillen 
einsamkeit; dgl. 278. 

Tau. 302: ein einveltig überwesenliche verborgene wüeste und frie 
dunsternisse. 

Tau. 406: daz vinsternisse der götlichen wuestenunge. 

Bvga. 182 auf Grund des Hoseazitates: in der wüeste inniger einikeit, 
da alle creaturen frömde sint... mit stilleswigender innikeit mag 
man es hoeren. 

ME. 76: ich wil in senken in daz wild ain miner hailigen gothet. 


a M. 174, 11: so ist er ein götlich got mit dem himelschen vatter. 
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Banz pag. 121 weist das Fehlen des Terminus wüeste, das eben der 
sublimeren Mystikersprache angehört, nach. — Bartsch Waag 12: 
eine wüeste wunderlich. Im Dreifaltigkeitslied bzw. Granum sinapis 
heißt es: dy wüeste hat noch czit noch stat, und der Kommentar zum 
Granum sinapis bringt die Erklärung VII: de mistico deserto, quod 
est esse divinum ipsum. In isto adhuc moratur in eodem et divi- 
ditur in duas partes. In prima dicit, quod hoc desertum sit omnibus 
invium (also das äövrov des Areopagiten), tamquam omnibus in- 
cognitum. 
für die Seele: 
Die Metapher wueste für den Seelengrund, das Göttliche in der Seele 
ist sehr selten. 
Pf. 11 503: der cr&atüren wuestenunge ist ir einveltigiu nätäre. 
Pf. 1149: di wustenunge bedütet den grunt des geistes, dä dise krefte 
in getriben sullen werden. 
Pf. II 549: er muoz ein innerlich einoede lernen. 
ME. 199: ein wüest rehter einigkeit und ein gebirg eins erhebten 
hertzen in himelschem wandel. 
M. 45, 11: er runet... in daz enge enoete der s@le, in angusta mentis 
solitudine. 
M. 177, 16: der gotes suessekeit.... sol er gebruchen in dem einoete 
sines herzen; dgl. 267, 3; 282, 1: swigen und daz einoede. 
Sonst gibt die Metapher wüeste, einoede der s@le einen Ausdruck der 
Gottverlassenheit der Seele. So nicht bei Mechthild M. 45, 11; 177, 16; 
267, 3. — Seuse aber spricht 156: von der wüesti eins vihlichen un- 
bekanten lebens. 
Seu. 211: du verloffest und verwildest in die wilden wüesti eins 
grundlosen herzleides. 
Seu. 434: die öede wueste... der wilde walt eines angevangen göt- 
lichen lebens. 
Tau. 41: in dem grunde do die worheit heruz quellen solte, da blibent 
sü itel und wueste. 
Sil. 1 7: Ich muß noch über Gott in eine Wüste ziehen. 
Sil. II 117: Die Einsamkeit ist not, doch sey nur nicht gemein, 
so kannst du überall in einer Wüsten seyn. 

sil. I 175: Kannst du dich auf den Geist in deinem Heiland schwingen, 

so wird er dich mit sich in seine Wüste bringen. 
Sil. V 316: Der Hirt ist Gottes Sohn, die Gottheit ist die Wüste. 

Ich bin das Schaf, das er vor andern sucht’ und küßte. 
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wurzel 
für die Gottheit: Bezeichnung des innersten Wesens wie 
Mark, Ader, Kern usw. 
Areop. Vzutdıos xal dlla ndvıwv @v: cum sit fundamentum ac radix 
omnium. 
Jo. 11: ie man die wurtzen und den chern und den grunt der gotheit 
mer erchennet ein, ie man mer erchennet alle dink. 
Par. 113: di worzele gotlichir dinge tridit in daz herze mit kraft. 
Vielleicht geht auch M. 249, 6 u. in diesem Bildkomplex auf: Ich 
habe noch wurtzen (sagt Gott). Do sprach ich: Herre ich erkenne 
der wurtzen nit. 
Pf.1180: gnäde ist... .. ein wurzele und ein begin alles disis ge- 
slehtis. 
Pf. 1163: die wurzel der gotheit die sprichet er alzemäle in sinen 
sun. . . er git dem sune die wurzel und alle sine gotheit. 
für die Seele: auf Grund von Eph. 3, 18: radicati et fundati in 
caritate wird vom Verwurzeltsein der Seele in der Minne gesprochen. 
M. 144,15: diu wurzelle ir stetekeit, die ist von dem heligen geiste 
. gruene. i 

M. 205, 5 u.: got hat si gebildet nach im selber, er hät si gepflanzet in 
im selber. 
Tau. 78: als des menschen tuon, daz get innerlich noch der wurtzen 
do es usgesprungen ist. 
Tau. 238: das man werde gewurzelt in der heiligen minne und ge- 
fundieret (cf. Eph. 3, 16; dgl. Tau. 364; Bvga. 38; ME. 229, 213). 
Pf.1351: also vil sie mit tugende gewurzet sint; dgl. Seu. 363; 
Strauch 44, 49: pluome, kerne der seliceit. 

Mit diesem Bildkomplex berührt sich die aus antiken Mysterien- 
religionen beliebte Metapher vom Samen Gottes, der gesät wird in 
die Seele des Menschen. 


win 

Hier seien die einzelnen Varianten des Weinmotivs, wie es in der 
deutschen Mystik auftritt, in Auswahl vermerkt, cf. auch Vorstellung 
des Trunkenseins der Seele. Über die Patristik ist der Bildkomplex 
aus der antiken Mysteriensprache in die deutsche Mystik ein- 
Kepangen. 

Bei Mechthild und Seuse erscheint das Motiv durch weltliche 
l“leinente bereichert und erweitert. 
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Areop. 1110 Erwähnung des crater mysticus: N) oopla ... .. xgatijoa 
uvorixöv ioröoa, xal ro legöv adrpd nöua Xog&ovoa: ... benigna sapien- 
tia in eloquiis divinis craterem mysticum proponere ac sacram eius 
potionem propinare. cf. auch Ps. 74, 9: quia calix in manu Domini 
vini meri plenus misto. — Ps. 115, 4: calicem salutaris accipiam. — 
Ps. 107, 15: vinum laetificet cor hominis. Die Sakramentsmystik 
mit dem. Symbol des Weines hat sich die alttestamentlichen Stellen 
und besonders auch die Vorstellungen des Johannesevangeliums 15, 
1—5 zunutze gemacht (cf. Ps. 79, 9 und die Stellen des Hohenliedes). 
M. 17, 16 u.: Jesus unser loeser, der wiset die bekerten zuo der gewer 
und die verarbeiten in dem winkelre (deficientes consolationis suae 
reficit vino). 
M.63, 6 u.: das fast wie ein weltliches Trinklied anmutet: wilt du 
mit mir in die winzelle gan, so muostu grosse kosten han, hast du 
tusent marche wert, daz hastu in einer stunde verzert; wirst du den 
ungemengeten win trinken, so verzerest du iemer me als du hast. 
M. 64, 2: pfuol und höhe winzelle in Antithese. 
M. 64, 8: in der taverne 

wil ich gerne 2 

verzeren alles daz ich han. 

Die ganze Seite 64 zeigt eine außerordentlich starke Verlebendi- 
gung des stereotyp gewordenen Wein- und Trunkenheitsmotivs. 
Deutlich ist eine Einwirkung der Vorstellungen aus der Sakraments- 
mystik bemerkbar. 

M. 20,7 u. entspricht M. 63, 3 u.: ich wil ein wile den ungemengeten 
win trinken. 

M.46,4u.: der himelsche vatter ist der seligen schenke, Jesus der 
kopf, der helig geist der luter win, wie die helige ganze drivaltekeit 
ist der volle kopf und minne der gewaltige keller, — weis got, so 
neme ich gerne, das mich die minne da ze huse bete. 

M. 204, 4 ist ähnlich formuliert: Christus sol... us von den geneisten 
die allerschönesten köpfi machen dem himelschen vatter, da er in 
siner ewigen hohgezit selber ustrinken wil alle die helikeit, die er 
mit sinem lieben sune in unser sele und in unser menschlichen sin 
gegossen hat. Ja ich sol trinken us von dir, und du solt trinken us 
von mir... nit hier verscurz (non effundat) daz got in ingegossen 
hät. 

M. 246, 9: mich lustet sere eis gesunden trankes. 

M.35, 7 Gott-mit zwei Bechern in den Händen, die waren böde vol 
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lebendiges wines. Das Epitheton zeigt die Vorstellung der Sakra- 
mentsmystik. . 
Pf. 11566 bringt den üblichen auf Bernhard von Clairvaux zurück- 
führenden Vergleich”* des im Wein aufgelösten Wassertropfens für 
die unio mystica: disiu einunge ist vil n@her denne der einen trop- 
fen wazzers güzze in ein vaz wines. dä were wazzer unde win und 
daz wirt also in ein gewandelt, daz alle cr&atüre niht kunden daz 
underscheit vinden; dgl. Par. 56: mit Hinweis auf St. Bernhard; 
ähnlich Pf. II 467: als vil als ein tropfe wines mitten in dem mer 
(cf. auch Rich. von St. Viktor: De grad. char. cap. 4”®: quemad- 
modum aquae stilla infusa vino deficere a se tota videtur). 
Par. 94 der Mensch: dit ist der wingarte godis, da he selbe die planze 
inne ist. 
Seu. 159: in nicht terminologischem Vergleiche: der Mensch, der 
noch nicht ganz Gottes ist: ... . wirt in sinem gemuete floierende als 
ein uf jesender most. 
Seu. 339: ein tröpfli wazzers in vil wines. 
Seu. 493: der suesse wintriubel Jhesus des bluejenden garten Engadi 
(cf. H.L. 1, 13). 
ME. 268: die minne, in der der ewig vatter geschaffen hat den wein- 
garten aller creatur .. .. das er euch trunken machi mit dem wein, 
den er selber gebuwen hat. 
M. 64, 16: des wirtes win schenket er mir, den er selbe getrunken 
hat. (cf. die Anmerkung Strauchs pag. 385). 
Tau. 33: also mit dem götlichen wesen durchgangen.... daz er sich 
verlüret, rehte alse ein tropfe wazzers in eime grossen vasse wines. 
Tau. 120: ein kleines tröpfelin wassers in eime fuoder wines; dgl. 338. 
Sil. 1207: O süsse Gasterei, Gott selber wird der Wein, 

die Speise, Tisch, Musik und der Bediener sein; 

dgl. Sil. I 69. 


wonen 


Ausdruck der Beziehung zwischen Gott und Mensch: Einwohnen 
Gottes in der Seele und Eingang der Seele in Gott. 

Areop. 631 zitiert 2 Kor. 6, 16: Inhabitabo in illis et inambulabo 
inter eos. 


275 de dilig. deo cap. 10 n. 28; dgl. cap. 4. 
270 Migne 196 pag. 1205. 
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Areop. 666 zur Trinitätsvorstellung: zi de Eorw 1 uorn xal ldpvoıs sc 
tö: Eyw &v ıö Ilaroi xai 6 Ilarno Ev euor: Quid autem est mansio 
et collocatio, ut illud: ego in Patre et Pater in me est. 

Ps. 5, 12: habitabis in eis. — Ps. 86, 7: laetantium omnium habitatio 
est in te; dgl. Ps. 131, 14. — Röm. 8, 9 f.: nvevua Beov oixei &v Öuiv: 
Spiritus Dei habitat in vobis. 

Joh. 14, 23: mansionem apud eum faciemus. Ephes. 3, 17: Christum 
habitare per fidem in cordibus vestris. 

M. 11, 12: je si tiefer wonet, je si breiter ist (von der Seele in der 
unio mystica ausgesagt). 

M. 17, 13: so wonest du in der waren wuestenunge. 

M. 26, 8 u.: mit Weiterführung der Vorstellung des wonen: Sweliu 
brut iren lieben geherberget hat. 

M. 44, 9 u.: wiltu mit im wonen in edeler vriheit. 

M. 45, 8 mit wunderbarem Ausdruck der Allgegenwart des Göttlichen: 
Es enist kein herre mer, der zemale in allen sinen hüsern wone, 
denne alleine er. 

M. 50, 21 u.: mueste ich meiner suessen herbergen (der Seele) in dem 
ertrich enbern, sagt Gott. 

M. 53, 6: du hast in den unvletigen pfuol ein guldin hus gebuwen, 
und wonest da werlich inne mit diner muoter (cf. hüs der selen, dazu 
die Vorstellung vom Seelentabernaculum, vom Seelenschrein, von 
der triskameren der heligen drivalteceit usw.). 

M. 62, 5 u. die Seele sagt zu Gott: wöltest du mich mit dir ze huse 
nemen, so wolte ich jemer din artedinne wesen, söle als hüsvrouwe 
in deme himelriche. M. 108, 2 u;; 

103, 2 u.: tiefer in got wonen. 

M. 161, 7 der Teufel sagt: ich wolt in (Gott) von dem stuole diner 
sele triben... und setzen mich da in?””. 

M. 230, 5 u.: mich tribent die liute von der herberge irs herzen. 
Pf. II 555: w£erliche in got gesetzet. 

Pf. 11565: wan unsern herren gelustet, daz er in dem menschen unde 
mit dem menschen wone. 

Pf. II 571: sich legen in den guoten und liepsten willen gotes. 


”” cf. Ad. L. 16, 4: do sah si ir sele gegen unserm herren sitzen (Es liegt 
also eine wirkliche Vision der Einwohnung Gottes in der Seele zugrunde); 
cf. auch M. 26, 7: da stuolet gerne falschiu heiliceit, was Stierling in 
schulet — lat. latet pag. 570 törichterweise, weil ihm die Bildhaftigkeit 
fremd war, ändern will. 
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Pf. 11 561: lege dich zemale in in (klingt an an Mechthilds: sich legen 
in die gewalt der nakkenden minne)?”. 
Pf. II 420 zur Trinitätsvorstellung: der vater in mir inne blibende 
und wonende würket diu werc. 
Th. D. 32: Christus ein haus oder ein wonung gotes. 
Pf. II 565: 378 dasselbe für die Seele des Menschen: got wonet in 
der sele als ein vriunt mit sime vriunde. 
Pf. II 533: in dem nihte wonet got unde diu sele wonet in gote; 
dgl. 452. 
Pf. 11378: diu s@le wonet in gote mit bekentnüsse unde mit minne... 
Jo. 52: daz ich (Gott) bei dir bonen muoz. 
Jo. 55: das ich (Gott) nicht wonung han in der sel. Seuse gegen die 
These von der insetzunge sin selbes in got. 
Seu. 423: daz die ewige wisheit... in dime hertzen zu hüse vach 
und alles das krefticlich dar us stosse, daz ie dar inne gestuolet. 
Tau. 102: su wonent in Gotte und Got wonet in in. 
Tau. 231: also wil er och wonen in unserm aller obersten, in unser 
oberster inwendigoster bevintlichester minne und meinunge. 
Tau. 263: diu helige drivaltekeit wonet in deme grunde der s@len. 
Tau. 262: wie got in deme grunde wonet. 
Bvga. 161: der grunt der s@le dä gotes herberge ist. 
Bvga. 166: got ist aller menschen ufenthalt. 
Bvga. 93: got sol in der sele wonen... umb daz got alleine die her- 
berge müge haben. 
Pf. 1295: als ir die gotheit in iuwer s&le herbergent. 
Pf. 1 344: si koment ze abende an die himelischen herberge. 
Ba. M. S. v. 1172: si (die Seele) ist uff erd min frye stat, da ich sel- 
ber wonung inne hab; cf. auch andere Belege bei Banz pag. 81, 84. 
Sil. 373: Ein reines Herz schaut Gott, ein heil’ges schmecket Ihn. 

In ein verliebetes will er zu wohnen zieh’n. 


wirtschaft 


Der Ausdruck „wirtschaft mit gote haben“ ist ähnlich dem des com- 
mercium spirituale, des wehsel mit gote haben. Er hat auch An- 
klang an den Bildkomplex des connubium spirituale. Er kann auch 
als Weiterführung zu dem Motive des wonen gotes in der sele gefaßt 


28 M. 44, 4 u. 
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werden. Vogt-Terhorst stellt ihn zum Motiv des „Weide in Gott 
finden“. 

. 36, 14: du bist ein wirt in allen herbergen (lobt die Seele Gott). 
. 46, 4 u.: got der seligen schenke. 

. 55, 6: do sprach der wirt. 

. 5, 17: es muos sin als der wirt gebiutet. | 
. 108, 2 u.: diu sele ist mit irem vleisch alleine hüsvrowe?” (sic! 
. coelorum domina pag. 455; nicht wie Morel liest: hus vor dem 
himelriche) und sitzet bi dem ewigen wirte, im selber allerglichest. 
cf. auch M. 223, 2: din alter ist nu ein husvrouwe miner gotheit. | 
M. 155, 16 u.: in die hohen wirtschaft also erlichen bi ime gesezzet. 
Pf. II 13: er läget allem dem, daz in der s@le ist und ladet ez zuo 
dirre wirtschaft und zuo disem hove. 

Pf. II 27: mit dem wer mich in lät wil ich haben eine abentwirt- 
schaft. 

Pf. II 349: diu sele ein tohter des himelischen küneges, diu in schul- 
dig ist ze empfähen unde ze wirten. 

Pf. 1 283: disiu oberste kraft der s&le diu ladet unsern herren in ir 
hüs und wil wirtschaft mit im haben. 

Pf. 1 350: von der himelischen wirtschaft und von der wunneclichen 
geselleschaft des himelischen gesindes. 

Pf. 1 362: dü bist der wirt, du bist diu wirtschaft. 

Pf. 1 383: bereite uns also.ze der &wigen höchzit und ze der himeli- 
schen wirtschaft. 

Jo. 103: habent hochzit und wirtschaft mit mir und ich mit iuch, cf. 
nach Cant. cant. 5, 1: comedite amici mei, et inebriamini carissimi. 
Seu. 24: der himelsche huswirt. 
Seu. 372: in peiorem partem die Seele als Gasthaus nicht nur für 
Gott allein: din herz nit si als ein gemein gasthus, als ein offen win- 
hus, ein tabern.... huot, daz du üt werdest ein havendirne... 

Seu. 443: empfach sin suessen vetterlichen schüssel froelich = d. h. 
das Leiden als ein Gericht an der himmlischen Tafel. 

Tau. 89: ein abent würtschaft gotes. 

"Tau.'206: hüsgenosse gotes = Seele; cf. Mechthilds hüsvrowe. 
Tau. 240: das er uns... wider ruoffe und lade in unsern ursprung. 
Tau. 377: das Got in uns vollekomenliche wirtschaft müge gehaben. 
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Th. D. 32 als Trinitätsvorstellung: Christus ein haus oder wonung 
gotes, cf. wonen. 
ME. 179: der tisch der ewigen wirtschaft. 
Gold. Schm. XXVII: des himels wirt. 
Gold. Schm. XXXX. Für Maria: ze himelriche husvrowe: also wäre 
die Vorstellung bei Mechthild, daß die Seele Hausfrau im Himmel- 
reich ist, auf eine Identifizierung der Seele mit Maria zurückzu- 
führen, eine Tatsache, die auch für andere Bildkomplexe wichtig zu 
sein scheint; man denke nur an den der Gottesgeburt im Seelen- 
grunde. 
Sil. 1207: O süsse Gasterey! Gott selber wird der Wein, 

die Speise, Tisch, Musik und der Bediener seyn. 


wetter, wint 


Drei Bildkomplexe sind zu unterscheiden: 1. der des Sturmes der 
Minne, der Gottheit; 2. der des Sturmes des Leidens, der mensch- 
lichen Gebundenheit in der Nichtigkeit; 3. der der Windsymbolik. 
ad 1. M. 10, 7 u.: du (Gott) bist ein sturm mines hertzen (status 
cordis mei): Stierling versteht die Metapher nicht und will deshalb 
in stiurunge emendieren und den lateinischen Text ebenfalls: status 
zu clavus, was willkürlich, unsinnig und unnötig erscheint. Der 
sturm des hertzen wäre das, was die Zuster Hadewych mit: orewoet 
bezeichnet. 

M. 11, 13: je si mer stürmet, je got minnenklicher gegen ir ist. 

M. 34, 18 ist vielleicht das wuethen nicht zu viuhten zu emendieren, 
obwohl das lateinische humectaris dafür zu sprechen scheint; es ist 
möglich, daß auch an dieser Stelle vom minnesturm, von der wuot, 
dem orewoet die Rede ist. 

M. 75, 16: diu windesche minne von übermacht ist der orewoet — 
der minnesturm (windesch zu ventus). 

M. 114, 14 in der Allegorie vom Meerestier: die grossen bulgen 
der stürmenden minne (cf. auch die Metapher: mer der gotheit). 

M. 131, 4: minne... stürmet mit ganzen tugenden uf die sele; cf. 
Tristan v. 961: minnesturm, sturmeliche. 

Pf. 1200: in dem sturme des geistes. 

Tau. 291: die wirffet ir schif in den sturm der gotheit (aus Allegorese 
entstanden). 

Tau. 378 zu dem Psalmwort 103, 3: er wandelt uf den vederen der 
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winde: Allegorese: diser wint ist der aller inwendigoste mensche, der 
verborgene oberste gotbildige gotformige mensche; dgl. Pf. II 508. 
Tau. 379: der mensche begert den ze sehende der dis wunder und 
dis gestürme alles in im gemacht hat. 

ME. 40: die ungestüeme lieb. 

Had. 76: das abgrundtiefe Rad, das so schrecklich dunkel ist, das ist 
das göttliche Genießen in seinen verborgenen Stürmen. 

Had. 102: Ich war in Gott mit all der Geisteswut, von der ich in 
ihm überwältigt war. cf. die adeaı {wöyovoı der Orphiker, die nvoiaı 
Yvxoroopoi der antiken Mysterienreligionen; orewoet wäre demnach 
eine Komposition aus aura + wuot, eine sogenannte mischsprachige 
gelehrte Bildung. Plaßmann gibt weitere Erläuterungen zu dem ter- 
minus technicus. 

Ruysbroeck II 43, IV 99, IV 211: hitte, storm, woet van minnen. 
Ruysbroeck VI 80: orewoet edt des menschen herte ei drinkt sin 
bloet. 

ad 2. Pf. II 571: aller gestürme unfride kunt zemäle von eigen 
willen. 

Pf. II 7: verbirg dich vor dem gestürme inwendiger eeaanuen und 
üzwendiger werke; dgl. 153. 

Seu. 549: mit dem wüetenden giessen der ungedankheit jemerlich 
besöeffet. 

Seu. 130: daz ungehiur weter des lidens. 

Seu. 186: gewülk und gewerbe der nidren dingen. 

Seu. 364: es muos noch menig wendelber weter über dich gan, e daz 
diu himelsch heitri in dir bestetet werde (cf. post nubila Phoebus’®). 
Seu. 365: von menger sterken wellen hinder sich getriben; dgl. 436. 
Seu. 425: winde üppiger worten, riffen zerganklicher minne, ir tiefen 
sne böser unreiner geselleschaft. 

Tau. 192: der sturm des lidens. 

Tau? 54: in den nidersten kreften: gesturme. 

Tau. 63: alle ungestüemekeit darnider legen... und begeben din 
stürmen. 

Tau. 86: also die griuwelichen sturmwinde koment. 

Tau. 129: grosse hammerslege Gotz. 

Tau. 244: entslaf von dem gestürme inwendiger gedenke (cf. Vogt- 
Terhorst 68). 


2% Als Sprichwort auf Alanus de Insulis zurückgeführt. 
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Tau. 270: stille haben... in dem tormente (Die Stelle ist nicht ganz 
klar: 'torment aber würde sturm heißen). 

Tau. 379: gestürme der s@le; desgl. 399. 

Pf. I 149: poben daz gestürme dirre werlde ist er erhaben. 

Gold. Schm. v. 575: du widerstäst den wellen üf tobender sünden 
sewen (cf. Jac. 1, 6: qui enim haesitat similis est fluctui maris qui 
a vento movetur et circumfertur), cf. auch den Metaphernkomplex 
mer. 

ad. 3. Die Windsymbolik geht auch auf ererbtes Traditionsgut zu- 
rück: wir geben nur ganz wenige Belege und verweisen im übrigen 
auf Strauch ME. pag. 361. 

M. 241, 15 u.: der bitter nortwint der girekeit. 

M. 241, 7 u.: der sünde wint. 

Dagegen steht der Südwind der Heiligkeit, der Ostwind der göttlichen 
Gnade nach H. L. 4, 16: surge aquilo et veni auster. 

ME. 224: da der küel osterwint so minneklich durchween kan sel, 
hertz und sinne und des geistes ban. 

Seu. 451: flavit auster et fugavit aquilonem ... auster.... imber sancti 
spiritus; cf. auch St. Bernhard, Sermo in cant. 63, 6: dgl. 4, 10; Rich. 
von St. Viktor Sermo in Cant. 31. 

Heranzuziehen ist zur Windsymbolik auch Konrads von Megenberg 
Buch der Natur: 79, 26 ff.; zur Himmelsrichtung = Symbolik cf. 
Sauer pag. 88 ff. 

Pf. 1 55: lipliche vroude und alle zirde dirre werlde ist alse ein sür 
wint = (cf. bitter nortwint bei Mechthild! in irre säle. 


wäfen 
Typische Interjektion aus der mittelalterlichen Epik in die geistliche 
Literatur übergegangen: besonders häufig bei Seuse, aber auch schon 
bei Mechthild. ® 
M. 77, 3: alliu miniu guoten werk schriuwen waffen über mich. 
M. 93, 12: do rief er (der Teufel! waffen über deinen zoufer. 
Par. 27: alle creaturen sullin waffin schrihin. 
Seu. 10, 55. 82, 86, 117. 180. 227. 246. 254, 312, 374, 377, 446, 459, 
455 usw.: waffen. 
Tau. 31, 320, 324 nur dreimal die Interjektion. 
Bu. M. S. v. 1223: waffen. iemer waffen. 
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wegen : 
Verbale Metapher zum Teil in den Bildkomplex des commercium 
spirituale gehörig. 
Ps. 61, 10: mendaces filii hominum in stateris. 
M. 43, 17: swenne das spil überein get, so sehe man den weles aller- 
meist wege: his in statera appensis pag. 541. 
Die Vorstellung geht offenbar auf Hiob 31, 6 zurück: appendat me in 
statera iusta, cf. überhaupt die Vorstellung der Wage der Gerechtig- 
keit Gottes beim Jüngsten Gericht. In der bildenden Kunst gibt die 
Pforte von Bourges die prägnanteste Darstellung dieser Vorstellung. 
M. 50, 1 u.: hast du das geloete, ich habe das golt: si stateram habu- 
eris... alles das du hast dur mich getan, daz wil ich dir alles wider- 
wegen. 
M. 131, 2 gibt deutlich die Vorstellung von der Wage des jüngsten 
Gerichts. Christus Jests wil... ufhaben ein herliche wage. 
M. 136, 17: wirt alliu din wirtekeit gewegen in dem schönen himelrich. 
Pf. 11 558: ie man wiget die sünden groezer, ie got bereiter ist. 
Pf. II 494: diu s@le wiget alliu dinc ze nihte. 
Seu. 335: ein wolgewegen sich ist das kristförmig ich. 
Seu. 497: daz er wiget, daz nüt zuo wegende ist. 
Seu. 212: alles klein ze wegenne, daz ich lide. 
Seu. 499: gewegen waz got si. (Die Beispiele bei Seuse zeigen bereits 
den Übergang des zunächst rein bildhaften wegen zu einem abstrak- 
ten Begriffe: abschätzen, erwägen.) 
Tau. 65: wegen die tieffe minne Jhesu Christi. 
Tau. 274: wegent iuwer gebreste vor gotte. 
ME. 274: damit ich wegen müge din gab. 
Pf. 1 352: die tugende wiget got nach der hitze des willen. 


weide, wunne 
Das Bild „weide, wunne (etymologisch: weide) "finden in gote‘“ be- 
rührt sich mit dem des ezzen gotes. Durch Allegorese ist der Aus- 
druck besonders in der Sakramentsmystik produktiv geworden, cf. 
Joh. 10, 9: salvabitur et ingredietur et pascua inveniet. 
Vielleicht steckt in M. 10, 8 u.: du bist ein ougenweide?® noch ein 
wenig von der bildhaften Vorstellung des: „weide in got finden“ 


1 M.S.F. 249: in suesser ougenweide lit scheinbar noch im ursprüng- 
lichen Sinne. 
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dagin. Tauler gebraucht am häufigsten den zweigliedrigen Ausdruck: 

weide, wunne für die Seligkeit innerhalb der unio mystica; ja, er 

macht es möglich, den einen Ausdruck für den anderen zu setzen. 

Tau. 7, 113: er versunke mit unsprechenlicher weide in der gotheit. 

Tau. 113: in voller weiden und wunnen; dgl. 141. 

Tau. 271: ir sullent volle weide vinden (cf. im Tristan v. 16759 ebenso 

die Koppelung der zwei alliterierenden Ausdrücke: weid unde wunne 

beide, auch andere epische Belege könnten beigebracht werden). 

ME. 179: gedenk weid finden götlicher löre und genaden. 

Pf. 1 349: die stille der geistlichen weide. 

Sil. 156: Schaut doch das Wunder an! Gott macht sich so gemein, 
daß er auch selber will der Lämmer Weide seyn. 


wise, unwise usw. 

Die Lösung des Göttlichen von allen empirischen Inhalten wird durch 
die Darstellung der Weiselosigkeit erreicht innerhalb des Bewußtseins. 
Gett, das Ganzandere, ist dem Mystiker das Bild- und Weiselose. — 
Die Seele kann das Sosein der Gottheit desgleichen nur erfassen in 
eigener Weiselosigkeit, cf. die Berührung dieses Bildkomplexes mit 
dem der blözheit der gotheit und der s&@le; cf. de div. nom. I, 4-6; 
vH, 3. 
Areop. 622: sensibilibus signis usa sit tamquam quibusdam velamen- 
tis et res infiguratas figuravit... per symbola variegans et efformans. 
Seu. 196: wie kan man bildlös gebilden unde wiselös bewisen. 
Seu. 193: disiu entworfenen bild der bildlösen wärheit als verr... 
cf. auch Seu. 342. 
Seu. 10: ez was formlos unde wiselös und hate doch aller formen 
und wisen froedenrichen lust in ime. 
Tau. 146 braucht wise in anderem Sinne, identisch mit wesen gotes: 
in dem kleide, in der wise gotes,... in deme wesende (allerdings als 
auf die Seele bezogen). 
Bvga. 136: wiselöse menschen. 
Pf. 1 26: s&le gebirt eigenre sunder bilden, cf. auch Bvga. 25: mit 
bilden enmac der mensche got nit bekennen. 
Pf. 1 434: sele ane maze und äne wise, dä sich der himelsche vater 
ine ergiezen möhte. 
Ruysbroeck VI 192: die afgrondhige onwise Gods. 
Sil. V, 358: Gott ist ein ew’ger Geist, der all’s wird, was er will 

und bleibt doch, wie er ist, unformlich und ohn’ Ziel. 
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zoun, zün 
Ganz vereinzelt kommt der Terminus zoun götlichen liehtes vor, 
z. B. Jo. 70. 
Pf. II 107: und sol sin underboegig ze rihte indes den zein götlichen 
liehtes. 
Nik. von L. 9: so wirt sin sele gezogen in den schin gotlichen liehtes. 
Nik. von Landau umschreibt den unverstandenen Ausdruck mit 
schin: 
Offenbar steckt darin ein Ausdruck der manichäisch-mandäischen 
Gottvorstellung: aöga oö pwrös, d. h. Aureole, der Lichtkreis, der 
das Wesen Gottes in sich beschließt. 
Singulär ist bei Mechthild das Bild der eingezäunten Seele. 
M. 227, 5: der tiufel: du (die Seele) bist alzesöre beziunet. Weiter- 
geführt: Gienge ein stehelin mure untz in die wolken alumbe mich, 
dennoch wurde min herze niemer von minen vienden vri; ähnlich 
Seu. 397: durh got gezoemet gän (klingt an M. 227, 5 an). 


gezoewe 
Ausdruck der Geschöpflichkeit des Menschen. 
Seu. 333: liplich gezow = organum, instrumentum der Scholastiker 
= menschliche Natur in Christo: S. c. Gent. 4, 41. 
Bvga. 101: der mensche ein blöz gezouwe gotes. 
Bvga. 167: got alleine der wercmeister und sie daz gezoewe. 


zal 
Diese Rubrik verlangte eine Sonderdarstellung der zahlensymboli- 
schen Elemente innerhalb der deutschen Mystik. Wir müssen sie uns 
versagen und verweisen im übrigen auf Kraus a. a. O. 441 ff., Sauer 
a. a. O. 61 ff., Abert pag. 3 fi’. 
Im wesentlichen ist die Zahlensymbolik der Mystiker identisch mit 
der der Scholastiker. 
In dem Werke Mechthilds spielt die 7 eine besondere Rolle. Ihr Werk 
ist in 7 Bücher eingeteilt von dem Redaktor auf Grund der scholasti- 
schen Methode. Außerdem 3 auf Grund der Trinität, 1 auf Grund der 
Evörns der Gottheit (cf. unter einic ein), 9 auf Grund der Beziehung 
zur Dreiheit. | 


m Abert, Die Musikanschauung des M. As. S. 3; dazu Kraus, Geschichte 
der mittelalterlichen Kunst pag. 441; Sauer, Symbolik des Kirchengebäudes 
pag. 61 ff. 
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zu 7 cf. M. 41, 12 u. ff. und 67, 15 u. {T. 

zu 3 cf. M. 4, 15 u. ff. 

zu 9 cf. M. 8, 1111. 

zu 10 cf. M. 8, 8 u. ff. 

zu5 ccf. M. 81, 1ff. 

Starke Zahlensymbolik zeigt sich auch M. 123, 4 u. ff. 

Sil. V, 3: Gleichwie die Einheit ist in einer jeden Zahl, 
so ist auch Gott der Ein in Dingen überall. 

Dgl. Sil. I, 4. 


ziehen 


Verbale Metapher als Ausdruck des Aktes, dessen Endziel die unio 
mystica ist. Grundlage ist in den meisten Fällen Cant. cant. 1, ?: 
trahe me post te; curremus in odorem unguentorum tuorum, cf. z. B. 
Areop. 711: & dyaywyorv dvvauıy Örra &p’ Eavyıöv: et sursum trahentem 
ad se’®. 

M. 4, 19: gezogen in got. 

M.7,10u.: so ziuhet er si, so vliuset si. 

M.4, 1 u.: so ziuhet er si fürbas an ein heimliche stat. 

M. 41, 5: gezogen in das wunnerich hus gotz; Gegensatz: weder daz 
himelrich were geneiget zuo mir. Da sind die zwei Formen mypsti- 
schen Erlebens nebeneinandergestellt: die &xotaoıs, der Eingang des 
Menschen in Gott oder der &vdovoaouös, der Eingang Gottes in den 
Menschen: Das Ziehen bezeichnet meistens den ersten Akt. 

M. 68, 15: usser mir selben gezogen in din wunder, herre. 

M. 95, 17: got der hette mich gezogen; dgl. 100, 14; 102, 2; 142, 4 u;; 
160, 14 u.; 163, 17. 

M. 104, 9 mit Weiterführung des Bildes: so sol mich gotz atem in sich 
ziehen sunder arbeit. 

M. 83, 12 u. die analoge Vorstellung für das negative Abbild des Gött- 
lichen, Lucifer: wenne er sinen atten ziuhet, so varent si in sinen 
buch. — 

M. 132, 12: mit der minne zuge (attractio). 

M. 135,1: in dem zuge des geistes, d. h. im raptus mentis, in der 
Ekstase. 

M. 140, 5 u.: Es ziuhet harnider den groszen got in ein klein herze, 


= Joh. 6, 44: nemo potest venire ad me, nisi Pater, qui misit me, 
traxerit eum. 
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es tribet die hungrigen sele uf zuo dem vollen gote (wiederum 
&ydovoraouds und Zxoraoıs nebeneinander). 
M. 164, 1 u. mit Weiterführung des Bildes: ich wil minen atem ziehen, 
das du mir folgest als ein agestein. 
M. 168, 9: diner drivaltekeit zuge; 193, 6; 183, 5 u. 
M. 168, 4: zuhe mine sele alvliessende. 
M. 196, 10: diu gewaltige minne hatte mich gezogen mit irs fiures 
flammen. 
M. 260, 13u.: sich in die ewigen gotheit ziehen; dgl. M. 270, 10, 
282, 2. 
Pf. II 429: ouch ziuhet üf in die hoehi gelichnisse und hitze. 
Pf. II 156: der gotlich bradem ziuhet die sele in sich (cf. M. 104, 9 
usw.); dgl. II 216. 
Greith 189: Gott hat sie in sich gezogen... wie die Sonne das 
Morgenrot in sich zieht, daß es zunichte wird. 
Pf.1253: daz wir ime also volgen muzen in alle sime ziehende. 
Pf. 1342: du &wiger sunnenschin ... daz du uns uf zuo dir zügest mit 
diner hitze, also disiu sunne uf ziuhet der erde tampf; dgl. 388. 
Tau. 175: got hät den menschen in sich gezogen”. 
Seu. 196: do kamen sine inren sinne in ein ungewonlich ufgezogen- 
heit. | 
Hor. 12: quasi in ecstasi positus: ufgezogenheit also bloßer Über- 
setzungsterminus. 
Exkurs A zum alphabetischen Register: 

dubistmin,ichbindinin der deutschen Mystik. 

Die Vorstellung ist urmystisch; cf. die Identitäts- und Immanenz- 
formeln in den hellenistischen Mysterienreligionen, z. B. Poi- 
mandres 17: od ydo el &yw xal Eym od. ö äv einw, del yevtodw. rö ydp 
dvoud oov Exw os pulaxtnowov &r zii zapdia ii Zuf. 
Dazu der Einfluß von Cant. cant 2, 16: dilectus meus mihi et ego illi; 
cf. die Erläuterungen von Strauch, Ad. L. pag. 103 ff.; Bolte, Ztschr. 
f. d. A. 34, 161 ff.; Banz pag. 149 führt die mystische Formel in den 
Texten auf den Einfluß des Volksliedes (?) MF. 1 fälschlich zurück, 
so auch Stierling u. a.; cf. auch die Vorstellung in der Epik. 
Tristan v. 1356: sus was er si und si was er. 


#4 Ad. L. 69: ein mensch wart gezogen von der gnode gotes in ein got- 
lich minn. 


285 cf, oben Seite 28 dieser Arbeit. 
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Tristan v. 1834: daz ir min lip; ich bin du; so bin ich iuwer lip: du 
bist ich. — 

Bei Mechthild weisen viele Vorstellungen auf das mystische: „du 
bist min.“ 

M. 7,12: so tuot er si in sin gluegendes herze. 

M. 32,1: sin ougen in min ougen, sin herze in min herze, sin sele in 
min sele (dgl. 109, 1). 

M. 34, 19: so ziuhest du min götlich herze in dich; dgl. 140, 5 u; 
80, 3 u.; 237, 1u. 

M. 52, 10: din bluot und min ist ein unbewollen, din minne und 
miniu ist ein ungeteilet, din kleit und min ist ein unbevlekket, din 
munt und miner ist ein unküst. 

M. 62, 10 u.: ich wolte miner sele herze in zwoei riszen und wölte 
dich darin legen’. 

M. 66, 17 u. Die mystische Immanenzformel: du bist in mir und ich 
bin in dir. 

M. 205, 3 u.: er hat si in sich beslozzen; dgl. 238, 2; cf. auch 66, 8 u.: 
du hast dich in mich verstolen = beslozzen. 

Banz 62 f. 86: in ir sele mag nieman komen mö£r; tuo uf das herze 
min. 

Banz 101: du müestest eweclich dainne sin. 

Banz 104, 149: dü bist min, so bin ich din. 

Seu. 93: wir zwoee ein einigez ein?”. 

Seu. 276: min herze schliusset sich üf gegen dir. 

Seu. 429: du min und ich din. 

Seu. 537: du in mir und ich in dir. 

Seu. 548: du bist min, so bin ich din, daz muos iemer stete sin. 
Tau. 47: ich in dir und du in mir. 

Tau. 284: verslozzen in got. 

Tau. 383: dich also in mich verslieze, daz ich dich niemer enverliure; 
dgl. 388. 

Tau. 206: sluf alzemale in daz minnende suesse herze. 

ME. 140, 147, 149: dü bist min liep, so bin ich din liep. 


28° cf. Ad. L. 8: do ging er in ir hertze; 10: daz ist min götlich hertze, daz 
ist daz lebendige buoch (hertz als ungemein beliebte Metapher bei der Lang- 
mann, cf. unter herze). 


397 cf. Joh. 17, 21: tu pater in me et ego in te...ut in nobis unum sint. 
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Pf. II 97: gotes name in uns geschriben (cf. die övoua Mystik’*). 
Pf. II 139: daz dü bi ich siest und ich bi du, dgl. din din sol in 
minem min ein werden. 
Pf. II 404: got sliuzet sich in die sele; desgl. Pf. II 508. 
Jo. 23: in daz slöz der gotheit beslossen. 
Ruysbroeck IV 54: Ic bin di, eü du bist mi. Ic ben dine efi du bist 
mine’, | 
Had. 21: Aber einander genießen sie: Mund in Mund, Herz in Herz, 
Leib in Leib und Seele in Seele (cf. M. 32, 1). 
Had. 62: Herz in Herz mit einigem Herzen und einer einzigen süssen 
Minne zu empfinden. 
Sil. II 179: Ach ja, wär’ ich im Du und du im Ich ein Ein! 

so möchte.tausendmal der Himmel Himmel sein. 


Exkurs B: Einige Belege zur Drastik und Antithetik 
in der mystischen Metaphorik“". 


M. 30, 3: es wart nie hunt so boese, lockete im sin herre mit einer 
wissen simelen, er keme vil gerne. 

M. 33, 8 u.: mit einer offenen säle (charitate gratiae dilatata), dgl. 80, 
3 u. 273, 1 u. 

M. 39, 15 u.: so setz ich des keysers lieht in einen vinstern fulenden 
stal ... die rinder essent doch ir stro wol, wan etteliche, die schinen 
gotzkinder und stossent sich doch als ungebundene rinder in dem 
vinsteren stalle. | 
M. 52, 7: ich bin heiser in der kelen miner kiuscheit. 

M. 67, 5 der Tod droht: mine viende truogen minen tot vor minen 
ougen grimmeklich in iren handen (als Vision). 

M. 71, 8: Christus ... wil alles menschen sere verbinden mit einem 
tuoche der ellenden smacheit. 

M. 76, 5 u.: als denne einen heissen oven das hinderte, das man in 
vol wizer simelen schübe””. 


238 öyoua — Symbol in den Psalmen: Ps. 5, 13: diligunt nomen tuum, dgl. 
51, 11. 71, 17, dgl. cf. die Definition bei Had. 43: Ihr Name, das ist ihr Wesen 
in sich selbst. 

2 Ad. L. 47: du bist mein und ich pin dein. 

2% cf. weiterhin Banz pag. 113; Anz. f. d. A. 4, 371. 

»ı cf, Pf. II 490: so man einen backoven heizet. 
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Tristan v. 1834: daz ir min lip; ich bin du; so bin ich iuwer lip: du 
bist ich. — 

Bei Mechthild weisen viele Vorstellungen auf das mystische: „du 
bist min.“ 

M. 7,12: so tuot er si in sin gluegendes herze. 

M. 32, 1: sin ougen in min ougen, sin herze in min herze, sin sele in 
min sele (dgl. 109, 1). 

M. 34, 19: so ziuhest du min götlich herze in dich; dgl. 140, 5 u.; 
80, 3 u.; 237, 1u. 

M. 52, 10: din bluot und min ist ein unbewollen, din minne und 
miniu ist ein ungeteilet, din kleit und min ist ein unbevlekket, din 
munt und miner ist ein unküst. 

M. 62, 10 u.: ich wolte miner sele herze in zwoei riszen und wölte 
dich darin legen”. 

M. 66, 17 u. Die mystische Immanenzformel: du bist in mir und ich 
bin in dir. 

M. 205, 3 u.: er hat si in sich beslozzen; dgl. 238, 2; cf. auch 66, 8 u.: 
du hast dich in mich verstolen = beslozzen. 

Banz 62 f. 86: in ir söle mag nieman komen m£r; tuo uf das herze 
min. 

Banz 101: du müestest eweclich dainne sin. 

Banz 104, 149: dü bist min, so bin ich din. 

Seu. 93: wir zwoee ein einigez ein”. 

Seu. 276: min herze schliusset sich üf gegen dir. 

Seu. 429: du min und ich din. 

Seu. 537: du in mir und ich in dir. 

Seu. 548: du bist min, so bin ich din, daz muos iemer stete sin. 
Tau. 47: ich in dir und du in mir. 

Tau. 284: verslozzen in got. 

Tau. 383: dich also in mich verslieze, daz ich dich niemer enverliure; 
dgl. 388. 

Tau. 206: sluf alzemale in daz minnende suesse herze. 

ME. 140, 147, 149: dü bist min liep, so bin ich din liep. 


86 cf. Ad. L. 8: do ging er in ir hertze; 10: daz ist min götlich hertze, daz 
ist daz lebendige buoch (hertz als ungemein beliebte Metapher bei der Lang- 
mann, cf. unter herze). 


#7 cf. Joh. 17, 21: tu pater in me et ego in te...ut in nobis unum sint. 
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Pf. II 97: gotes name in uns geschriben (cf. die övoua Mystik”). 
Pf. II 139: daz dü bi ich siest und ich bi du, dgl. din din sol in 
minem min ein werden. 
Pf. II 404: got sliuzet sich in die s@le; desgl. Pf. II 508. 
Jo. 23: in daz slöz der gotheit beslossen. 
Ruysbroeck IV 54: Ic bin di, eä du bist mi. Ic ben dine ei du bist 
mine?”. 
Had. 21: Aber einander genießen sie: Mund in Mund, Herz in Herz, 
Leib in Leib und Seele in Seele (cf. M. 32, 1). 
Had. 62: Herz in Herz mit einigem Herzen und einer einzigen süssen 
Minne zu empfinden. 
Sil. II 179: Ach ja, wär’ ich im Du und du im Ich ein Ein! 

so möchte .tausendmal der Himmel Himmel sein. 


Exkurs B: Einige Belege zur Drastik und Antithetik 
in der mystischen Metaphorik" . 


M. 30, 3: es wart nie hunt so boese, lockete im sin herre mit einer 
wissen simelen, er keme vil gerne. 

M. 33, 8 u.: mit einer offenen s£@le (charitate gratiae dilatata), dgl. 80, 
3 u. 273, 1 u. 

M. 39, 15 u.: so setz ich des keysers lieht in einen vinstern fulenden 
stal ... die rinder essent doch ir stro wol, wan etteliche, die schinen 
gotzkinder und stossent sich doch als ungebundene rinder in dem 
vinsteren stalle. | 
M. 52, 7: ich bin heiser in der kelen miner kiuscheit. 
M. 67, 5 der Tod droht: mine viende truogen mi 
ougen grimmeklich in iren handen (als Vision). 
M. 71, 8: Christus ... wil alles menschen s£öre v 
tuoche der ellenden smacheit. 

M. 76, 5 u.: als denne einen heissen oven das hir 
vol wizer simelen schübe”. 


288 öyoua — Symbol in den Psalmen: Ps. 5, 13: diligunt nom 
o1, 11. 71, 17, dgl. cf. die Definition bei Had. 43: Ihr Name, das ist 
in sich selbst. 

®® Ad. L. 47: du bist mein und ich pin dein. 

2% cf. weiterhin Banz pag. 113; Anz. f. d. A. 4, 371. 

1 cf, Pf. II 490: so man einen backoven heizet. 
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M. 90, 13: ich unselig lamer hunt, ich hülze ouch mit dir (Gegensatz 
zum Himmelsreigen). 
M. 158, 10 u.: das herze mit eime unnütze gedank verstopfen. 
M. 167, 7: surogge an ir bekantnüsse, dgl. 204, 18. 
M. 213, 13: sol ich hie stan in der erden mines vleisches glich eime 
stekken oder einem male, da die liute zuo louffent, werffent unde 
schiessent und lange miner eren hant geramet. 
M. 221, 2: wie lange wiltu snoede welt bellen (cf. Augustinus 
Conf. 4°”). 
M. 275, 4: ruowen in dem grase der manigvaltigen wollust und 'n 
dem bluomen der italkeit. 
Pf. I 62: geistlicher mensche: alsö der dä swimmet gen eime vliezen- 
den wazzere. 
Pf. 1171: also her ein swalven nest sazte an den himel. . 
Pf. II 70: etliche liute wellent got minnen, alse si ein rint minnent. 
Pf. 11 555: got ist umbe in als min knappe umbe min houbet. 
Pf. II 29: lege ime an den zoum der minne. 
Pf. II 29: got durkützelt von vroede’”, 
Pf. II 288: er niht enhät des salzes götlicher minne. 
Pf. II 582: gnäde treit den heiligen geist üf irem ruggen. 
Pf. II 492: das snelleste tier, daz iuch treit ze volkomenbheit ist liden. 
Bvga. 152: sö sich ein diep froewet, daz man in fuoret über ein 
schoen matten. 
ME. 122: as dä ein hüs inwendig brinnet, so ist daz fiur gar ung: 
stuem. 
ME. 178: mit der tinten des heiligen bluotz, mit den vedern der 
heligen negel si geschriben in alle minnende herzen. | 
ME. 183: die reufenden buoben miner torehten kintlichen sinnen. 
ME. 195: tuo uf das ertrich dein hertzen. 

Zu Taulers Bildkraft cf. pag. 22 u. pag. 41 dieser Arbeit. 

Bei Tauler kommen als äna£ Aeydueva die Metaphern: slecrehtic, 
trufeht (209, 287) vor. 
Tau. 252 Gotteinung: rehte alse ein gros kessel der sere walt. 
Tau. 234: hant alle tage kilwi in iuch (dgl. 371: aus Allegorese ent- 
standen). 
Tau. 275: der mensche hät manig hiut in ime, die in indewendig be- 
deckent und überwahsen hant ... hiute rehte alse das louche. 


2% mundus latrans. 
2®8 Starke Anthropomorphisierung Gottes. 
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Zu Antithesen cf. M. 11, 7 ff.; 20, 13; 36, 5 u. 

M. 109, 7: minne vliusset allerverrost und stat doch allerstillost, dgl. 
119, 7. 

M. 158, 9 u.: die ungeruowige gotheit, die jemer arbeitet ane arbeit 
(cf. Augustinus: semper agens semper quietus), dgl. 206, 9u.; dgl. 
Pf. 1 342: Dimensionsantithetik. 

Jo. 2: gotes wesen ist ein vliezendes wesen und ein vestes wesen. 

Pf. II 30: ie m& gevangen, ie mör gevriet. 

Auch der Ausdruck der Zeitenfülle M. 216, 218, 237. Pf. 1 340 gibt 
wie die Antithetik den Unendlichkeitsgehalt einer Vorstellung des 
Göttlichen oder des Seelischen wieder. 
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V. SCHLUSSWORT 


Wir sind in dem letzten großen Hauptteile unserer Untersuchung 
durch einen schier überwältigenden Reichtum von mystischen Bild- 
vorstellungen hindurchgegangen. Wir haben fast alle metaphori- 
schen Prägungen der Hochblüte der Mystik des 14. Jahrhunderts bei 
Mechthild nachweisen können. (Es fehlen einige wenige, wie abgrunt 
gotes, grunt der s@le, berhafticeit u. a.) In den Zusammenstellungen 
ist ganz besonders deutlich geworden, wie die Mystikersprache ein 
ganz bestimmtes Gepräge hat, wie allgemein verbreitet die mystische 
Metaphorik war und noch bis ins 17. Jahrhundert, wie Angelus 
Silesius uns erwies, geblieben ist. 

Mechthilds Werk aber ist und bleibt” der erste und wichtigste 
Markstein der mittelalterlichen deutschen mystischen Bildsprache, 
die Bildsprache sein muß auf Grund der ganz besonderen Geistes- 
konstitution des mystischen Menschen. Mechthilds Werk, als wunder- 
barstes Beispiel ekstatischer Minnelyrik in geistlichem Gewande, ist 
aber auch ein Markstein der theologischen Entwicklungslinie mittel- 
alterlicher, d. h. enger gefaßt: mittelalterlicher deutscher Mystik. 
Wenn sie sagt: wie ich in (Gott) mag erliden unde sehen, also ist er 
mir”, so weist eine solche und manche andere Anschauung der 
Christuswerdung”?°°, der Gottwerdung des Menschen, vorwärts auf 
Meister Eckhart, vorwärts auf Silesius, der sich bewußt ist, „daß 
ohne mich Gott nicht ein Nu kann leben‘, weist vorwärts in die 
reiche Entwicklung theosophischer Weisheit, wie sie das ausgehende 
Mittelalter, die beginnende Neuzeit, offenbaren. 


»# Jedenfalls solange sich keine anderen Werke von der eminenten Bedeu- 
tung wie „Das fließende Licht der Gottheit“ haben auffinden lassen. 
265° M. 105, 6. 


2°° M. 180, 11: ein ieglich mensche solte an im selben wesen ein cristus, 
dgl. 174, 11: so ist er ein götlich got mitte dem himlischen vatter. 
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Die hohe künstlerische Formung im „Fließenden Licht‘ trotz aller 
Ekstatik leidenschaftlichen Ausdrucks, die Lyrik und Epik zu ver- 
binden vermag, die dem erstarrten ererbten Worte durch Verleben- 
digung neuen Sinn zu geben weiß, die Geistliches und Weltliches, 
Sinnliches und Geistiges in eine höhere Einheit inbegreift, macht 
das Werk der Mechthild zu einem der geeignetsten Objekte für eine 
Untersuchung über die mittelalterliche deutsche Mystikersprache, in 
der Wort und Bild geeint erscheinen. „Worte und Bilder sind Korre- 
late, die sich immerfort suchen, wie wir an Tropen und Gleichnissen 
genugsam gewahr werden. So von jeher, was dem Ohr nach innen 
gesagt oder gesungen war, sollte dem Auge gleichfalls entgegen- 
kommen. Und so sehen wir in kindlicher Zeit in Gesetzbuch und 
Heilsordnung, in Bibel und Fibel, sich immerfort Wort und Bild 
balancieren. Wenn man aussprach, was sich nicht bilden, bildete, 
was sich nicht aussprechen ließ, so war das recht; aber man vergriff 
sich gar oft und sprach, statt zu bilden, und daraus entstanden die 
doppelt bösen symbolisch-mystischen Ungeheuer”. — Von diesen 
Ungeheuern ist das Werk der Mechthild noch frei; erst die Dekadenz 
der Metaphorik in Nördlingen und Landau zerrt das herab, was bei 
der Magdeburger Begine, Eckhart und den anderen Hauptmystikern 
der Blütezeit noch in ursprünglicher Bildhaftigkeit vor uns zu stehen 
scheint. 


27 Goethe, Max. u. Refl. 63. 
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